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Vorwort 


Dorliegendes Buch bildet den erſten Teil eines drei- 
bändigen Werkes über die Geſchichte der Geiſteskultur. 
Der zweite Band ſoll Weſtaſien und die Antike, der dritte 
das europäiſche Mittelalter und die Neuzeit behandeln. 
Was ich im Vorwort meines Buches über „Weltbild und 
Weltanſchauung“ einſt ſagte, wäre hier ſinnentſprechend 
zu wiederholen“. Ich will keine Multurgeſchichte nach 
ihrem Inhalt geben, ſondern den Kräften nachſpüren, 
welche den Menſchengeiſt ſchaffen und formen. Philo⸗ 
ſophie und Religion ſtehen dabei als die höchſten Pro⸗ 
dukte menſchlichen Geiſtes im Vordergrund der Betrach— 
tung. Munſt, Wiſſenſchaft und Citeratur treten ergänzend 
hinzu. Vollſtändigkeit iſt nicht angeſtrebt. Ein ausführ⸗ 
liches Citeraturverzeichnis aber ſoll dem Ceſer die Mög⸗ 
lichkeit geben, etwa empfangene Anregungen zu weiteren 
ſelbſtändigen Studien aufnehmen und verfolgen zu können. 

Über die Methode der Behandlung brauche ich hier 
nichts zu ſagen. Sie ergibt ſich aus dem Werke ſelbſt und 
iſt außerdem in dem Schlußkapitel des oben genannten 
Buches geſchildert!. Eins allein jet an die Spitze geſtellt: 
Nur die Kultur als Ganzes hat Sinn. Die einzelne Er⸗ 
ſcheinung iſt eingebettet in eine umfaſſende Einheit. Die 
Beziehung einer Erſcheinung zur anderen wird durch 
dieſe Einheit geregelt, nicht durch einfachen Suſammen⸗ 
hang zweier Erſcheinungen untereinander. Wenn wir im 
folgenden ſolche Sufammenhänge aufzudecken verſuchen, 
ſo iſt damit alſo nicht die „wahre letzte“ Urſache irgend⸗ 
einer Multurtatſache gefunden, ſondern nur ein „Leit 
faden“ durch die Kultur im Sinne meiner im genannten 
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Buche aufgeſtellten Theorie.“ Doch nicht um Theorie iſt es 
dem Verfaſſer in dieſem Werke zu tun, ſondern um die 
Anwendung derſelben auf die Fülle des Lebens. Ohne 
Umſchweife mögen daher ſogleich die Tatſachen ſprechen. 


Friedenau, Juni 1923. Dr. Viktor Engelhardt. 


In der Schreibweiſe indiſcher und chineſiſcher Namen 
herrſcht noch keine Einheitlichkeit. Da vorliegendes 
Buch keine philologiſchen Siele verfolgt, wurde von einer 
genaueren Kusſprachebezeichnung abgeſehen und im 
übrigen möglichſt die Schreibart gewählt, die der Lejer 
in der Literatur am häufigſten antreffen dürfte. Auf dieſe 
Weiſe wird ihm das Wiedererkennen der Namenerleichtert. 
Abgeſehen von einigen ſchon in den allgemeinen Sprach— 
gebrauch übergegangenen (namentlich geographiſchen) 
Namen, die in der populären Schreibart geſchrieben 
ſind, handelt es ſich demnach um die Wiedergabe der 
in wiſſenſchaftlichen Werken üblichſten Schreibweiſe, unter 
Weglaſſung näherer Ausſprachebezeichnung. Zur Ergän⸗ 
zung ſind in das Regiſter auch andere Schreibarten 
ſowie deutſche Umſchreibungen der Kusſprache aufs 
genommen worden. 
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Indien 


J. Die Entſtehung der indiſchen Kultur 


1. Land und Klima 


a) Geographiſche Grundlage. Dor aller 
menſchlichen Arbeit iſt der Boden gegeben, auf dem 
ſich dieſe Arbeit vollzieht. Boden und Klima find 
eines Volkes erſtes Schickſal. — Wir find gezwungen 
mit ihm zu rechnen, wollen wir das Dolk verſtehen. 

Die Hälfte der Erde entfällt auf die Tropen. 
Tropiſche Kulturen müſſen ein eigenartiges Antlitz 
tragen. Sie müſſen verſchieden ſein vom euro— 
päiſchen Geiſt, wie die Sonne der Tropen ver— 
ſchieden iſt von der des nördlichen Winters. Tro⸗ 
piſche Kulturen konnten aus ſich heraus niemals 
zu voller Blüte gelangen. Allzu raſch war das Gleich⸗ 
gewicht zwiſchen primitiven Bedürfniſſen und dem, 
was die Natur in Überfülle bot, erreicht!. — Nur 
in Indien ſchuf ein äußeres hiſtoriſches Schickjal 
die Möglichkeit einer Vermählung höheren Geiſtes 
mit der tropiſchen Welt. Darin liegt die Bedeu⸗ 
tung des Landes. 

Der äußere Einbruch fremder Völker, welcher 
den Anjtoß zur Entſtehung des indiſchen Geiſtes ge⸗ 
liefert hat, blieb für lange Seit der einzige von 
größerer Kraft. Das Cand war durch die hohen 
Grenzgebirge zu gut nach Norden geſchützt. So 
konnte ſich Indiens Kultur ohne weitere äußere 
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törung in ihrem eigentümlichen Weſen entfalten. 
aum war für die Entfaltung in ausreichendem 
Maße vorhanden, denn noch heute vermag der 
Süden Aſiens ein Viertel aller Erdbewohner zu 
faſſen. 

Indien iſt eine Welt für ſich. Faſt alle Mannig⸗ 
faltigkeit der Erde findet ſich wieder in ſeiner Natur 
— vom ſchneekalten Winter der Berge bis zur 
glühenden Sonne der Wüſte und der Fieberluft 
undurchd ringlicher Wälder. Im Nordoſten ragen 
die Ketten des Himalaja zu den höchſten Höhen der 
Erde empor — und ſchützen das Land vor der 
Winterkälte der aſiatiſchen Ebene. Nie iſt der 
Monſun, der vom Feſtland kommende Winterwind, 
jo hart und rauh wie im Oſten Afiens, gegen den 
ſich die Mitte des Feſtlandes in breiten Tälern er⸗ 
gießt. — Swiefach iſt der Schutz, den der Himalaja 
bietet. Nicht nur die Winterwinde hält er zurück 
— auch die barbariſchen Völker des Nordens können 
die Päſſe niemals in größeren Maſſen erzwingen. 
Indien bleibt vor ihren Einfällen bewahrt. Ja 
ſelbſt die rauhen Völker, welche den ſüdlichen Ab⸗ 
hang der Berge bewohnen, finden nur ſchwer den 
Weg ins fruchtbare Tiefland, denn fieberſchwangere 
ſumpfige Strecken ſind vor die Berge gelagert. Die 
ungeheuren Regenmengen, die das Gebirge den 
aufſteigenden Wolken entreißt, ſammeln ſich in ihnen 
zum erjtenmal an. — Nur im Nordweſten find die 
päſſe der Randgebirge verhältnismäßig leicht zu 
überjchreiten. Sie führen vor allem — wie das Tal 
des Kabul — ins iraniſche Hochland. Über fie wälzte 
ſich, bevor das Meer eine Rolle ſpielte, Indiens 
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äußeres Schickſal, über ſie kamen auch die, welche 
Indiens Kultur überhaupt erſt erſchufen — die ira⸗ 
niſchen Arier. 

Zu Füßen der großen Gebirge liegt ein erd⸗ 
geſchichtlich verhältnismäßig junges Gebiet, das 
Schwemmland der Flüſſe, die feſten Boden zwiſchen 
dem Hochgebirge und dem Tafelland Dekhan ab⸗ 
ſetzten. Dieſe „nordindiſche Tiefebene“ bildet den 
eigentlichen Schauplatz für Indiens Kultur und Ge⸗ 
ſchichte. Die weſtliche hälfte, das Industal, ragt 
mit ſeinen nördlichen Teilen, dem Pandſchab oder 
Fünfſtromland, noch in die gemäßigte, ſubtropiſche 
Sone. Sahlreiche vom Gebirge herabſtrömende 
Flüſſe bewäſſern das Cand und machen es frucht⸗ 
bar. Sie ſtrömen alle zum Indus, deſſen Waſſer 
gleich dem ſeiner Nebenflüſſe in tauſend Kanälen 
über das Cand verbreitet wird. Nur ſolange der 
Indus vom Gebirge kräftige Nebenflüſſe empfängt, 
kann er den Boden befruchten. Im Süden ſchiebt 
ſich die Wüſte Thardi bis faſt an ſeine Ufer heran. 
Der Norden aber war ſtets die Sehnſucht der Steppen⸗ 
völker des iraniſchen hochlandes. Ein ſtarker Neben⸗ 
fluß des Indus, der Kabul, wies ihnen den Weg. 
Sie trafen nicht gleich auf die Tropen, ſondern auf 
ein ihren Lebensgewohnheiten noch nicht allzu un⸗ 
erträgliches Klima. Im Pandſchab hat Indiens 
Geſchichte begonnen. Erſt bei weiterem Vordringen 
nach Südoſten — nach Süden verſperrte die Wüſte 
den Weg — kamen die Eroberer langſam in tro⸗ 
piſches Cand. 

Der ſchmale Multurſtrich zwiſchen der Wüſte im 
Süden und dem Gebirge im Norden bildete den 
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e der Natur vorgezeichneten Weg. Auf diejer 
renzſcheide mußten ſich heiße Kämpfe vollziehen, 
hier ſtauten ſich die Dölker, hier wurde um Er⸗ 
oberung des Oſtens und um ſeine Derteidigung 
gerungen. Das Blut der Entſcheidungsſchlachten 
hat den Boden gedüngt. Sind ſie geſchlagen, dann 
öffnet ſich, immer breiter werdend, das Tal des 
Ganges dem vorwärtsdrängenden Volke. Das 
üppigſte Kulturland breitet ſich aus, von tropiſcher 
Sonne und tropiſchem Regen und von den ſtarken 
Bergflüſſen und ihren Kanälen geſegnet. Die Hälfte 
aller Einwohner Indiens bevölkert dieſes Gebiet. 
Hier, am mittleren Ganges, bis dort hinab, wo mit 
dem Delta die fieberhauchenden Sümpfe beginnen, 
entſtand die altindiſche Kultur. Hier wurden, auf 
einer Erde, die überreich beſcherte, was die Menſch⸗ 
heit brauchte, alle großen Gedanken gefaßt und 
geboren, die Indiens Geiſt beſtimmten. 

Hart ſtoßen ſich die Gegenſätze auf Indiens 
Boden. Das Gangestal iſt Hochſitz geiſtiger Blüte, 
das Gangesdelta aber wird, vom Peſthauch der 
Sümpfe durchzogen, zur Zuflucht wilder Tiere und 
Menſchen. Südindien weiſt ähnliches auf. Schmale € 
Küftenjäume im Weſten der dreieckigen Halbinjel 
find fruchtbar und feucht. Der Abhang der Rand: 
gebirge, die das innere Hochland umſäumen, die 
Weſtghats, ſind mit undurchdringlichen tropiſchen 
Wäldern bedeckt. Aller Regen der vom Meere 
wehenden feuchten Sommerwinde kommt ihnen 
zugute. Das eigentliche Dekhan, ein Hochland von 
600 - 700 m, liegt im Regenſchatten der Berge. Es 
iſt trocken, ſteppenartig, das Gebiet des Dſchungels — A 
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und nur bei genügender Bewäſſerung fruchtbar. 
Die Oſtghats, zugänglicher als die weſtlichen Berge, 
trennen das Hochland vom breiten Saum der öjte 
lichen Küſte, deren Bewohner den Regenmangel 
durch Bewäſſerungskanäle ausgleichen müſſen. Von 
der nordindiſchen Ebene iſt Dekhan durch das zentral⸗ 
indiſche hügelland getrennt, das im Weſten frucht⸗ 
bare Bezirke umfaßt, im Oſten aber immer un⸗ 
fruchtbarer wird, da es ſich von der Wirkung der 
feuchten Südweſtwinde entfernt. Ackerland wird 
Weideland und Dſchungel und geht ſchließlich in 
Bergländer über, die noch heute Suflucht wildeſter 
Völker ſind. Sie errichten eine Schranke zwiſchen 
Nord und Sid”. 

b) Das Klima. Die Geſtaltung des Bodens 
ſtellt nicht die einzige natürliche Bedingung dar, 
die das Kulturſchickſal beſtimmt. Die indiſche Halb- 
inſel, mit all ihren Bergen und Tälern, Hochländern 
und Tiefebenen, würde in anderer Sone nicht Indien 
ſein, und niemals Grundlage für eine „indiſche“ 
Kultur. Nicht die Erde allein macht das Land; 
auch die Luft, die zur Erde gehört, trägt bei zu 
8 ſeiner Geſtaltung. Die indiſche Luft, das indiſche 
f Klima gleicht bis zu gewiſſem Grade die Diel- 

geſtaltigkeit der bewohnten Landjtrihe aus und 
gießt über alles eine eigentümliche tropiſche Färbung. 

Der ſcheitelrecht ſtehenden Sonne verdanken die 
Tropen alle Fülle und Kraft. Indiens Tempera⸗ 
turen find der Nähe des Äquators gemäß. An der 
Oſtküſte ſteigen ſie am höchſten empor. Nellore hat 
ein Jahresmittel von 29 Grad. Die Schwankung 
der Temperatur iſt, wie ſtets in den Tropen, gering; 
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das ganze Jahr iſt gleichmäßig heiß. Nur im Pand⸗ 
ſchab kommen größere jährliche Temperaturwechſel 
vor und verweiſen dieſes Gebiet, wie ſchon erwähnt, 
in die ſubtropiſche Sone. — Die hohen Temperaturen 
machen aber noch nicht das „tropiſche Klima“, ja 
die Wärmegrade ſubtropiſcher Wüſten ſind oft höher 
als die der eigentlichen Tropengebiete. Regen und 
Feuchtigkeit müſſen ſich in eigenartiger Weiſe mit 
der Hitze verbinden, um jene Luft zu erzeugen, die 
der Nordländer nur aus Treibhäuſern kennt. In 
den Tropen regnet es viel, und es regnet zu be— 
ſtimmten, immer wiederkehrenden Seiten, meiſt in 
den Monaten, die auf den höchſten Stand der Sonne 
folgen. Die Erdoberfläche hat ſich während des 
Senitjtandes der Sonne jo ſtark erhitzt, daß die 
darüberliegende Luft warm wird und emporſteigt. 
Emporſteigende Luft dehnt ſich aus und muß dabei 
nach den Geſetzen der Phyſik eine ſtarke Abkühlung 
erfahren. So kommt es zur Kondenjation des Waſſer⸗ 
dampfes, zur Wolkenbildung und zum Regen, zum 
Sommerregen der Tropen. Die aufjteigende Luft 
muß durch neue erſetzt werden, die von Norden und 
Süden zuſtrömt. Durch die Erddrehung werden 
dieſe Winde abgelenkt und bilden ſo die Paſſate, 
die Winde der Tropen. Sie wehen auf der nörd— 
lichen Halbkugel aus nordöſtlicher, auf der ſüdlichen 
aus ſüdöſtlicher Richtung“. 

So einfach, wie eben geſchildert, wären die Wind: 
und Regenverhältniſſe jedoch nur auf einer Erde, 
die überall von gleichmäßig flachem Lande bedeckt 
iſt. Die ungleichartige Verteilung von Land und 
Waſſer, von Ebenen und Bergen ruft manche Stö— 
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rung dieſer rein „planetariſchen“ Verhältniſſe her- 
vor. An den Küjten der Kontinente werden die 
Paſſate von den Monſunwinden verdrängt. Indien, 
als Anhängjel des rieſenhaften aſiatiſchen Feſtlandes, 
empfängt ſein Schickſal durch ſie. Im Winter iſt 
das aſiatiſche hochland bitter kalt. Die kalte Luft 
iſt ſchwer, der Luftdruck hoch. Die Winde ſtrömen 
nach den Meeren ab, die ſich nicht ſo raſch abkühlen 
können wie der feſte Boden der Erde. Der Winter- 
monſun weht vom Cand in die See, wobei er durch 
die Erddrehung ſeine Richtung etwas verändert. 
In Nordindien kommt er nicht zur vollen Entfal⸗ 
tung, da, wie wir ſchon oben erwähnten, die hohen 
Gebirge das Land vor ſeinem rauhen Einbruch be- 
ſchützen. Im Sommer dagegen hat ſich das Feſt⸗ 
land viel ſtärker erwärmt als das Meer. Die kühle 
ſchwere Luft über der See ſtrömt daher in die über 
dem heißen Lande liegenden Tiefdruckgebiete. Der 
Sommermonſun iſt ein Seewind. Er hat über Indien 
im allgemeinen ſüdweſtliche Richtung und bringt die 
Feuchtigkeit des Ozeans über das ausgetrocknete 
Sand. Wo fid) ihm Gebirge entgegenſtellen, ſteigt 
er empor, kühlt ſich ab und ſpendet fruchtbringen⸗ 
des Waſſer. Am Himalaja und an den Weſtghats 
gießt es in Strömen, und auch die Hügelländer und 
Ebenen bekommen ihr Teil, ſei es als Regen oder 
durch die Vermittlung der vom Gebirge ſtrömenden 
Flüſſe. Die Vielgeſtaltigkeit des Landes bringt eine 
faſt ebenſo große Dielgeftaltigkeit der Waſſerver— 
teilung mit ſich. Die Weſtghats genießen den reich— 
ſten Regen, denn ſie ſtellen ſich dem Monſun als 
erſtes Hindernis entgegen. Üppig ſchießt die tro⸗ 
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piſche Degetation ihrer Abhänge empor. — Jenjeits 
der Berge jtehen Wälder, die in der Trockenzeit 
alle Blätter abwerfen — und dann folgt die dürre 
Steppe von Dekhan. Der von den Weſtghats herab- 
kommende Wind iſt trocken geworden. Nur in der 
Nähe der Brunnen, Flußufer, Stauteiche und an 
den Flußdeltas der öſtlichen Küſte iſt Ackerbau mög⸗ 
lich. Nordindien ſelbſt erhält verhältnismäßig wenig 
Regen. Erſt am Himalaja wird der Monſun von 
neuem zum Aufjteigen gezwungen. Dichte Wolken 
verhüllen die ſchneeigen Gipfel und in für euro⸗ 
päiſche Begriffe ungemeſſenen Mengen ſtürzt das 
Waſſer herab. Es ſpeiſt die Flüſſe, die Nordindien 
durchqueren und als Quellen künſtlicher Bewäſſe⸗ 
rung die äcker der Ebenen fruchtbar machen. Wo 
die Flüſſe nicht hingelangen und der Monſun in 
faſt weſtlicher Richtung als Candwind weht, ent⸗ 
ſteht Wüſte, die in Radſchputana das Kulturland des 
Indus auf einen ſchmalen Streifen beſchränkt. 
Die Jahreszeiten werden, da die Temperaturen 
ſehr gleichmäßig ſind, an den Regenzeiten gemeſſen. 
Nach dem Aufhören des großen Regens im Oktober 
iſt es, für indiſche Begriffe, kühl: die Temperatur⸗ 
mittel liegen um 20 Grad und fallen nur im Pand- 
ſchab tiefer. Eingeborene und Europäer atmen auf. 
Bald aber iſt die letzte Abkühlung des Regens 
vorbei. Die Sonne brennt herab und verdorrt das 
Cand. Die gefürchtete heiße Seit beginnt und währt 
von März bis Juni und Juli. Die Mitteltempe⸗ 
raturen erreichen 36 Grad. Diele Bäume verlieren 
die Blätter. Die Europäer fliehen in die kühleren 
Berge und die Bauern halten ſehnſüchtig Ausihau 
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nach den Wolken, die den Monſun verkünden. Am 
Monſunregen hängt ihr Schickſal. Kommt er zu ſpät 
oder nicht in ausreichendem Maße, jo wüten hungers⸗ 
nöte im Land, von denen der Europäer keine Vor⸗ 
ſtellung hat. Im Juni oder Juli endlich, je 
weiter nach Norden deſto ſpäter, fällt das Baro- 
meter ganz plötzlich. Der himmel wird dunkel und 
Südweſt peitſcht die See. Gewitter donnern herab, 
und in einer Nacht ſteigen die Flüſſe um mehrere 
Meter. Das Flachland wird Sumpf. Drei bis vier 
Wochen dauert der Sturm, dann folgt bis Oktober 
ein Wechſel von Sonnenſchein und Regen, der die 
Ernte in tropiſcher Fülle emportreibt. — Indien iſt 
ein Geſchenk des Sommermonſuns“. 

c) Die Wirkung der indiſchen Natur. Die 
geſchilderten klimatiſchen Derhältniſſe machen Indien 
zum Aderbauland und zum Land der Dörfer, die 
ſich namentlich im Norden in ungeheurer Sahl über 
die Fläche verteilen. Siebzig Prozent der Männer 
waren nach der Volkszählung von 1881 im Dienſte 
der Candwirtſchaft tätig. Körnerfrüchte, Reis und 
Hirſe bilden die Hauptnahrung des Volkes, die im 
tropiſchen Klima die Fleiſchkoſt zurücktreten läßt. 
Manche Regel gegen den Fleiſchgenuß, die wir in 
brahmaniſchen und budoͤhiſtiſchen Quellen finden, 
mag aus dieſen naturgegebenen Tatſachen fließen. 
Kultur und Dolkscharakter ſind durch fie bedingt. 
Das Schickſal des Indiers hängt an der Natur. Es 
iſt angeſchmiedet an ſie und macht den Menſchen 
ſelbſt zu einem Stück im organiſchen Ceben. 

Dieſes Leben iſt, wie Indiens Landihaft, von 
ſtarken Gegenſätzen zerriſſen. In geiler, tropi 
2 Engelhardt, Indien und Oſtaſien 
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Uppigkeit treibt es empor, wo Wärme und Regen 
verſchwenderiſch walten. Maßlos und unentwirr⸗ 
bar iſt es im Urwald. Maßlos und unentwirrbar 
iſt auch der Geiſt des tropiſchen Menſchen. Heiße 
Sinnlichkeit treibt feine Kunjt, die emporblüht wie 
eine glühende, berauſchend duftende Blume, die den 
Baum, aus dem fie Kraft ſaugt, vernichtet. Phan⸗ 
taſie überwuchert ſehr oft das kühle verſtandes⸗ 
mäßige Denken. Alle Grenzen von Seit und Raum 
verſchwinden in Welttheorien, für die Billionen 
und Drillionen von Jahren nur eine Sekunde ſind; 
in Heiligenlegenden, die dem erſten Büßer ein Leben 
von 8 400 000 Jahren zuſchreiben und das Geſetz 
des Manu (das erſt nach Chriſtus entſtand) ganz 
ernſthaft zwei Milliarden Jahre alt ſein laſſen. 

Neben dem üppigen Leben des Urwaldes aber 
ſteht ein ebenſo üppiger Tod. Dieſe verkrampften 
Gewächſe, die die ſchwüle hitze emportreibt, kämpfen 
ſtill und zäh miteinander um den Platz am Sidji. 
Manche ſinken dahin — ſo ſchnell wie ſie kamen — 
andere werden zu Riejen und ſterben am Schling⸗ 
gewächs wie an einem ſchleichenden Gift. Über dem 
Urwald liegt der Hauch der Verweſung“. 

Ewige Todesnähe iſt auch das Schickſal des tro⸗ 
piſchen Menſchen. In der überreichen Natur iſt 
ſeine Maſſe ins Maßloſe gewachſen. Wie die Ge⸗ 
wächſe des Urwaldes nehmen ſich die Menſchen 
gegenſeitig die Kraft. Elend und Not in aller Fülle 
find die unausbleiblichen Folgen?. Oft wird aus 
dem ſtillen Kampf offener Krieg. Indien iſt nicht 


‚To friedlich, wie viele glauben. Der Menſch gleicht 


nicht der Urwaldpflanze, die lautlos ſtirbt. Viele 
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werden aus den reichen Landjtrichen in die dürfti- 
gen Steppen und in ein ärmliches Dſchungeldaſein 
gedrängt. Aber auch in den fruchtbaren Gebieten 
nimmt das Sterben oft maßlos wilde Formen an. 
Am Monſun hängt das Ceben — am Monſun hängt 
der Tod. Kommt der Sommerregen zu ſpät, ver- 
wüſtet hunger das Land. Und iſt es der Hunger 
nicht und auch nicht der Krieg, jo iſt es die Peſt 
und der Kusſatz, der aus Menſchen wandelnde Lei- 
chen macht. 

Dicht und hart ſtoßen ſich die Gegenſätze in Seit 
und Raum. Sie zerreißen den Menſchen, zerreißen 
den Geiſt. Wilde Orgien ſtehen in der Religion 
neben maßloſer Selbſtzerfleiſchung; Sinnenglut und 
Liebe neben Überdruß und Ekel, die zur Askeſe 
treiben. Aus dieſer wird die Neigung geboren, dem 
eigenen Fühlen kritiſch entgegenzutreten. Neben 
aller wildwuchernder Phantaſtik blüht eine ver⸗ 
ſtandesmäßige Sergliederung der Menſchenſeele. Sie 
führt ſchließlich zu ſcholaſtiſcher Dürre. Sie bringt 
es ſogar bis zur Syſtematiſierung der Erotik®, um 
dann doch wieder von zügelloſer Romantik ver: 
drängt zu werden. 

Und doch liegt über dieſer Welt geiſtiger Gegen⸗ 
ſätzlichkeiten eine gemeinſame Stimmung, wie über 
der Dielgejtaltigkeit des Landes, ein gemeinſames 
tropiſches Klima. Die Wirkung der hohen Tem⸗ 
peratur kann am Menſchen nicht vorübergehen. Die 
Körperwärme iſt niedriger als in kälteren Breiten, 
die roten Blutkörperchen ſind weniger zahlreich, 
kurzum, der Ablauf der phyſiologiſchen Vorgänge 
entſpricht einer geringeren Vitalität. Dem Europäer 
2* 
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iſt es nicht möglich, länger als ſechs Stunden geijtig 
tätig zu ſein, und den Eingeborenen zeichnet jene 
geiſtige Ruhe und Behäbigkeit aus, die alle gefühls⸗ 
mäßig wilde Phantaſtik oft ſo ſeltſam ergänzt. Wir 
pflegen, meiſt in vorwurfsvollem Ton, von der 
Schlaffheit ſüdlicher Völker zu ſprechen. Die körper 
liche Trägheit und Ruhe gehört zu ihnen, wie der 
unruhige Tatendrang zu den Bewohnern nördlicher 
Striche. 

Man leſe eine eingehende Schilderung des indi- 
ſchen Klimas, wie Merk fie gibt?, und man wird 
dieſe Menſchen verſtehen. Die trockene hitze des 
indiſchen Frühjahrs und die feuchtſchwüle Luft des 
indiſchen Sommers muß Menſchen geſtalten, die ganz 
anders find als der Nordeuropäer. Das indiſche 
Klima hat den Indier geſchaffen — und ſchafft ihn 


noch heute; denn alles, was in Indien lebt, ſei es 


tauſend Jahre oder einige Hunderte nur, wird in 
den Bann dieſes Klimas gezogen. So kommt es, 
daß ganz verſchiedenartige Raſſen, Ureinwohner, 
Arier, Mongolen und mohammedaniſche Völker 
einander ähnlich wurden und den indiſchen Typus 
erzeugten. 

d) Die Ureinwohner. Die Ableitung der 
indiſchen Geiſtesart aus dem Klima der Tropen 
ſcheint in Widerſpruch zu ſtehen mit der ſchon 
oben aufgeſtellten Behauptung“, welche jagt, daß 
eine tropiſche Kultur von großer Höhe unmöglich 
ſei, weil zu früh das Gleichgewicht zwiſchen primi⸗ 
tiven Bedürfniſſen und der natürlichen Nahrungs- 
fülle erreicht werden könne. Tatſächlich wäre Indien 
aus ſich heraus wohl niemals Indien geworden. 
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Die Ureinwohner, Drawidas und andere, hatten 
zwar eine gewijje Kultur. Wir können aus ihrem 
Sprachſchatz Schlüſſe auf Begriffe ziehen, die ſie vor 
dem ariſchen Einfall beſaßen. Für ſolche haben ſie 
Worte, die keine Spur von ariſchen Wurzeln zeigen. 
Nach Caldwells drawidiſcher Sprachforſchung!e wur— 
den die Ureinwohner von kleinen Mönigen regiert, 
die in feſten häuſern wohnten. Sänger lebten an 
ihrem Hof. Götter wurden verehrt. Geſetze gab 
es, aber keine Richter. Die Einrichtung der Ehe 
beſtand. Planeten und Metalle waren bekannt, 
ebenſo die Zahlen bis 100 und weiter. Don höherer 
Kunſt und Wiſſenſchaft aber war keine Rede. Kähne 
und Boote wurden zur Fluß- und Müſtenſchiffahrt 
benutzt. Ackerbau wurde ebenſo betrieben wie die 
Anfertigung von Webwaren und keramiſchen Er- 
zeugniſſen. Krieg und Kampf waren die eigent⸗ 
lichen Freuden des Mannes; Bogen, Pfeil, Speer 
und Schwert ſeine Waffen. Die Kultur war im all⸗ 
gemeinen vielleicht höher als die mancher afrika⸗ 
niſcher Negerſtämme, wenn auch ganz wilde Völker 
neben den fortgeſchritteneren lebten. Die Unſicher⸗ 
heit des indiſchen Monſunklimas ſtellte eben Sor- 
derungen, die über die der klimatiſch ganz unver- 
änderlichen Gebiete hinausgingen. Su indiſcher 
Höhe wäre dieſe Kultur nach dem erwähnten Geſetz 
vom kulturellen Gleichgewicht aber wohl niemals 
gelangt. 

Eine von außen kommende Störung des Gleich- 
gewichtes war nötig, um die Entwicklung der Men⸗ 
ſchen auf indiſchem Boden weiter zu treiben. Völker, 
die im Kampf mit einem rauheren Klima ſchon zu 


22 Engelhardt, Geiſtige Kultur Indiens u. Oſtaſiens 


größerer Kulturhöhe emporgejtiegen waren, mußten 
die tropiſchen Länder erobern. Sie konnten, was 
ſie beſaßen, nicht mehr verlieren, aber ſie konnten 
es auch nicht unverändert behalten. Das neue Land 
und das neue Klima ſtellten neue Forderungen. Ein 
Anpaſſungsprozeß begann, in dem die Tropen das 
von den Eroberern mitgebrachte Kulturgut langſam 
veränderten, bis es den Tropen gemäß war. Wir 
können dieſe Veränderung an Indiens Uultur⸗ 
geſchichte verfolgen. Darum hat Indien für uns 
ganz beſonderen Reiz. Wir ſind nicht gezwungen, 
aus dem fertigen Kulturgut Rückſchlüſſe auf die 
Wirkung der Landſchaft zu ziehen, nein, die Cand⸗ 
ſchaft tritt lebendig, handelnd vor unjere Augen. 
Sie kämpft mit einem Volk, das fremde Lebens- 
gewohnheiten mitgebracht hat. Sie kämpft und 
ſiegt. Nicht ewige Starrheit alſo iſt der Inhalt 
von Indiens Geiſtesgeſchichte, ſondern ewiges Wer- 
den. Dies Werden aber bedeutet ein Hineinwachſen 
in die tropiſche Candſchaft. Darin liegt der ein- 
malige, niemals wiederkehrende Sinn der indiſchen 
Kultur. 

Eine zweite Macht tritt bei ſolcher Sachlage 
allerdings grundbeſtimmend neben die erſte, neben 
den Einfluß der Candſchaft: die auf fremden Boden 
erwachſene Kulturtradition. Sie kann niemals völlig 
verſchwinden, ſondern wird ſich mit den neuen Ein« 
flüſſen verbinden, um das indiſche Weſen zu ſchaffen. 
Unſere grundlegende Unterſuchung kann demnach 
nur vollſtändig ſein, wenn ſie heimat und Urſprung 
der ariſchen Indier betrachtet. 
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2. Die ariſchen Inder 

a) Abjtammung der ariſchen Inder. Sum 
ariſchen Dölkerjtamm gehören: die Griechen und 
Italiker in Südeuropa, die Slaven, Germanen und 
Kelten im Norden und die Indo-Iranier auf dem 
aſiatiſchen Kontinent. Die Beweiſe für die Der: 
wandtſchaft der Dölker werden von der vergleichen— 
den Sprach- und Mythenforſchung geliefert. Den 
germaniſchen und griechiſchen Götterſagen liegen 
dieſelben Keime zugrunde wie den altindiſchen und 
perſiſchen. Seus, Odin und Indra haben ihren 
göttlichen Vogel, und die Ciebe zum Trunke iſt allen 
altariſchen Göttern gemeinſam m. Die Übereinſtim⸗ 
mung im Grundgehalt der Sagen zeigt, daß die 
verſchiedenen ariſchen Stämme einſt ungetrennt 
waren, ja die vergleichende Mythenforſchung läßt 
ſogar Rückſchlüſſe auf die urſprüngliche Götterwelt 
zu. Wie Siecke nachweiſt“ lag der Ausgangspunkt 
ariſcher Religionen in einer Verehrung der Natur⸗ 
kräfte, die Mond und Sonne in den Mittelpunkt 
ſtellte. — Alle großen Gottheiten der ſpäteren Seit 
ſind dem Mond- oder Sonnenweſen verwandt. 

Die vergleichende Sprachforſchung, mit der der 
vergleichenden Mythenforſchung ſeit Max Müller!“ 
innig verquickt, liefert weitere Beweiſe für die Der- 
wandtſchaft der ariſchen Stämme. Die Sprachen der 
Dölker haben zahlreiche gemeinſame Wurzeln. Es 
ſei nur eine genannt: „div“ (in der Bedeutung von 
„glänzen“) , die wohl überall zur Grundlage des 
Namens der Götter (als der „Glänzenden“) wird. 
Indien nennt ſeine Götter beiſpielsweiſe „devas“, 
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die Cateiner ſprechen von „dei“ und das griechiſche 
Wort „Feös“ (theos) iſt möglicherweiſe der gleichen 
Wurzel entſprungen !“. Auch die Sprachforſchung 
liefert weit mehr als Beweiſe für die Zuſammen⸗ 
gehörigkeit der ariſchen Völker. Sie gibt ein Bild 
der Kultur, die der Stamm bejaß, bevor er ſich in 
vielen Zweigen über Europa und Ajien ergoß. 
Begriffe, die in allen ariſchen Sprachen mit Worten 
bezeichnet werden, die auf gemeinſame Wurzeln 
zurückgehen, müſſen Dinge betreffen, die ſchon die 
Urarier kannten. Man vermag demnach, bei einiger 
Vorſicht, den Begriffsſchatz und damit den Kultur⸗ 
ſchatz der Urarier von dem der ſpäter getrennten 
Völker zu ſcheiden. Die Urarier waren Nomaden, 
beſſer halbnomaden, da ſie ſchon einige Feldfrüchte 
kannten. Sie beſaßen Wagen, die von Kindern 
gezogen wurden, und wohnten in primitiven hütten. 
Die Familien waren patriarchaliſch organiſiert. 
Kampf und Krieg erfüllte einen großen Teil ihres 
Daſeins. — Schwerer iſt es auf den Urſitz der Arier 
Schlüſſe zu ziehen. Früher glaubte man ihn öſtlich 
vom Uaſpiſchen Meer in turaniſchen Landen zu fin⸗ 
den!“, heute neigt man mehr dazu, ihn in Europa 
zu ſuchen “. Jedenfalls lag er im gemäßigten Klima. 

Nicht nur die Kultur der Urarier wird von den 
Wurzeln der Sprache offenbart, auch die Reihen⸗ 
ſolge der Abwanderung einzelner Stämme läßt ſich 
erkennen. Je größer der gemeinſame Sprachſchatz 
zweier Völker iſt, deſto länger müſſen fie beiſammen 
geweſen ſein. Vielleicht ſind die Kelten zuerſt aus 
dem urariſchen Verbande geſchieden, dann Germanen 
und litauiſche Slaven und ſchließlich die Griechen. 
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Am längſten waren Inder und Iranier als „Indo- 
iranier“ verbunden. 

b) Die Indoiranier. der Teil des ariſchen 
Stammes, den wir als „Indoiranier“ bezeichnen, 
war, vermutlich durch die Kaſpiſche Pforte oder über 
den Hellespont, nach Aſien ins iraniſche Hochland 
gekommen. Seit und Gründe dieſer Einwanderung 
kennen wir nicht. Nahrungsmangel oder Kriege 
mögen ſie veranlaßt haben. In Iran waren die 
ſpäteren Inder und ariſchen Perſer eine Seitlang 
ein Volk. Schlüſſe auf die Kultur dieſes Volkes 
können wir wieder durch Vergleichung der Sprachen, 
der altindiſchen und der altperſiſchen, ziehen. Aller⸗ 
dings ſind dieſe Sprachen ſo wenig verſchieden, daß 
eine genaue Unterſuchung ſich äußerſt ſchwierig ge⸗ 
ſtaltet, umſomehr als ein dauernder Verkehr zwi⸗ 
ſchen den abgewanderten Indern und dem iraniſchen 
Stammvolk ſpätere Entlehnungen möglich machte. 
Der Vergleich der Religionen und Mythen muß er⸗ 
gänzend hinzutreten. Die Sage vom Nama, dem 
erſten Urmenſchen, der zum Herrſcher der Unter⸗ 
welt wird, iſt beiden Völkern gemeinſam. Das Rind 
wird von Indern und alten Perſern verehrt, und 
zahlreiche Züge beweiſen die nahe religionsgeſchicht⸗ 
liche Verwandtſchaft der Stämme“. 

Aus den überlieferten gemeinſamen Mythen und 
der vorſichtigen Vergleichung der Sprachen gewinnen 
wir das Bild eines Viehzucht treibenden Volkes, das 
Rind, Hund, Pferd und Streitwagen kennt. Die 
Viehzucht wird durch den Anbau von Feldfrüchten, 
Gerſte, Weizen und Hirje ergänzt. Die Felder wer⸗ 
den bereits künſtlich bewäſſert. Für den Wagen⸗ 
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verkehr gibt es Straßen. Ein eigentlicher Prieſter⸗ 
ſtand iſt nicht vorhanden, trotzdem die Religion den 
primitiven Dämonenkult ſchon überſchritten hat und 
zur Verehrung von Göttern gelangte. 

Eine nicht unbeträchtliche höhe der Kultur war 
erreicht. Der harte Kampf ums Daſein in den ira⸗ 
niſchen Steppen hatte ſie vom Menſchen erzwungen. 
Iran, ein Hochland von über 1000 m Meereshöhe, 
beſteht zu % aus Wüſte, zu / aus Steppe und 
nur ¼ iſt wirkliches Kulturland zu nennen. Auch 
diejes iſt ewig von Sandſtürmen bedroht und, da 
nur am Bergrand reichlich Regen fällt, allein durch 
künſtliche Waſſerkanäle zu halten. Wird des Men⸗ 
ſchen Arm für kurze Seit ſchwach, jo erobern Wüſte 
und Steppe das ihnen abgerungene Cand. Das 
harte Leben iraniſcher Nomaden und Ackerbauer iji 
ein ewiger Kampf, der Lijt und Schlauheit ebenſo 
wie Kraft und Tüchtigkeit fordert. Dies Leben iſt 
ein Kampf mit den Gewalten der rauhen Natur, 
die auf den heißeſten Sommer den bitterſten Winter 
folgen laſſen, und iſt ein Kampf mit den Menſchen, 
die im Nomadendaſein ſich die Weideplätze jtreitig 
machen. In ſolcher Natur muß ein ſtarkes Volk 
entſtehen, deſſen Kultur ſich im Kampf bis zu einer 
gewiſſen, nicht unbeträchtlichen Höhe entwickelt, 
dann aber ſtehen bleibt, wenn eine notdürftige 
Anpaſſung an die ſchweren Derhältnijje erreicht iſt. 
Zu freier Geiſtesbildung fehlen Muße und Kraft. 

Ein ſolches Volk waren die Indoiranier, von 
denen ſich die Indier trennten, und als ſolches Volk 
kamen die Arier in das indiſche Land. Dort aber 
konnten ſie unmöglich bleiben, was ſie geweſen, das 


1. Die Entſtehung der indiſchen Kultur 27 


Steppenvolk des heißen Sommers und bitterkalten 
Winters. Die Entwicklung ſchlug die Richtung ins 
Tropiſche ein und beſtimmte damit den Inhalt von 
Indiens Kultur und Geſchichte. 


3. Die Einwanderung der Inder 

a) Die Wanderung. Die Inder trennten ſich 
von den iraniſchen Völkern im 3. oder 4. Jahrtauſend 
vor Chriſtus. Die Gründe der Abwanderung ſind nicht 
bekannt. Dolksvermehrung und damit zuſammen⸗ 
hängende innere Swijtigkeiten können ebenſo eine 
Rolle geſpielt haben wie äußere Bedrängnis durch 
anſtürmende Steppenvölker oder dunkle Kunden 
vom gelobten Land jenſeits der Berge. Der Haupt⸗ 
weg, den die abwandernden Arier verfolgten, wird 
durch das Tal des Kabul bezeichnet. Es führt aus 
den Bergen dem Indus zu, wo er das fruchtbare 
Pandſchab durchfließt. Die Schickſale des wandern: 
den Volkes liegen im Dunkeln, nur Sage und Mythos 
gewähren hier und da ein dämmerndes Licht. 

Als Quelle für Sage und Mythos können uns 
faſt nur die Hymnen des Rigveda dienen, welche die 
älteſten religiöjen Überlieferungen der Inder ent» 
halten. In der vorliegenden Geſtalt jind die hym⸗ 
nen allerdings in der Mitte des 2. Jahrtauſends 
v. Chr. für ganz beſtimmte Zwecke zuſammengeſtellt 
worden. Sie dienten den Prieſtern beim „Soma- 
opfer“, das nur vornehme den Göttern brachten. 
Der Rigveda iſt als kulturhiſtoriſche Quelle dem- 
nach höchſt einſeitig; insbeſondere dürfen wir aus 
ſeiner Götterwelt keineswegs auf die Dolksreligion 


ſchließen. Der Rigveda bietet die Religion der 
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Prieſter, die Theologie, neben welcher der Seelen- 
und Geiſterglaube des Volkes ſicher mit unvermin⸗ 
derter Kraft weiter zu leben vermochte. Der Athar- 
vaveda, dem Ritual des Familienlebens gewidmet, 
läßt darauf ſchließen. Auch die Mythen, die ſich 
das Volk von den Göttern erzählte, mögen viel 
ſchärfer und klarer geweſen ſein als die verſchwom— 
menen Lobpreifungen der Hymnen, in denen faſt 
alle perjönlichen Züge der Götter verſchwinden. Doch 
finden ſich in den Sammlungen des Rigveda immer— 
hin Stücke, die die Füge höchſten Alters nicht ver⸗ 
leugnen und ſicher vor der Ausbildung des ſpäteren 
Prieſtertums abgefaßt ſind. Sie laſſen Schlüſſe zu 
auf die Kultur, die die Inder zur Seit der Ein- 
wanderung hatten. 

b) Die Kultur der Einwanderungszeit. 
Die Kultur der Einwanderungszeit iſt naturgemäß 
von der des iraniſchen Hochlandes wenig verſchieden. 
Noch immer bildet Viehzucht die Hauptquelle für 
Nahrung und Arbeit. Ackerbau wird wohl be— 
trieben, aber das Rind bleibt Wertmeſſer für Reich— 
tum und Glück. Das haus iſt feſter und dauer- 
hafter geworden. In ihm herrſcht die Frau, die 
tropiſche Derjklavung nicht kennt. Anfänge höheren 
Handwerks ſind zu finden, als höchſtes Handwerk 
aber gilt dem Mann noch der Urieg, an dem es 
bei Eroberung des Landes nicht gefehlt haben mag. 
Die politiſche Verfaſſung entſpricht dem kriegeriſchen 
Geiſt des eingewanderten Volkes. Die einzelnen 
Häuſer find zu Weilern und Dörfern vereint. Die 
Dörfer werden zu Gemeinſchaften und Gauen und dieſe 
wieder zu Stammesgebieten zuſammengeſchloſſen. 
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Jede dieſer Gruppen hat ihr Haupt, an der Spitze 
des Ganzen aber ſteht der König, der fein Amt 
durch Wahl oder Erbgang empfängt. In beiden 
Fällen muß er von der Dolksverjammlung aller 
waffenfähigen Männer beſtätigt werden, die auch 
über Krieg und Frieden entſcheidet“. Ein Dolks- 
königtum iſt es, das wir vor uns ſehen, dem Häupt⸗ 
lingsweſen der Germanen verwandt. Der alte 
Kriegergeijt der Nomaden ging nicht verloren, im 
Gegenteil, er wird weiter entwickelt, denn nur unter 
Mämpfen kann ſich die Eroberung des Pandſchab 
vollziehen. Die Ureinwohner waren, wie wir be- 
tonten, nicht ganz unkultiviert. Sie ſtellten ſich dem 
Eindringen der Fremden verzweifelt entgegen. 
Heiße Kämpfe und wilder Haß waren die Folge. 
Beides klingt heute noch wieder in manchem Cied 
jener Zeit. Indras Sieg über die „Daſas“ iſt der 
ins Mythiſche erhobene Kampf gegen die „Naſen⸗ 
loſen“, die „ſchwarze Haut“, die „ſchwarzen Mutter⸗ 
ſchoß haben“ ?'. Aus dem Kaſſenhaß, den dieſe 
Mämpfe entfachten, wurde, wie wir noch ſehen wer⸗ 
den, ein Teil von Indiens Schickſal, das Kajten- 
weſen, geboren. 

Die tropiſche Welt iſt der Kultur im Pandſchab 
noch nicht bekannt, der Candſtrich gehört, wie wir 
ſahen, ja auch noch den Subtropen an. Das war 
nicht ohne Bedeutung. Nicht unvermittelt kamen 
die Arier in ganz fremde klimatiſche Welten. Ein 
Bezirk des Übergangs ſchob ſich zwiſchen die ira- 
niſche Steppe und die Tropenglut des ſüdöſtlichen 
Ganges, ein Bereich des Überganges, in dem die 
Inder, von der Natur noch wenig geſtört, eine 
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Epoche des Übergangs durchlebten. Wir können 
ihre Entwicklung nicht verfolgen. Die Redaktion 
der Quellen entſtammt, wie wir betonten, einer 
ſpäteren Zeit. Sie ſammelt Lieder, die ſich über 
ein Jahrtauſend verſtreuen. Am Anfang der Epoche 
mag wilder Krieger- und Nomadengeiſt noch vor— 
geherrſcht haben, am Ende iſt Prieſterweisheit und 
indiſches Denken ſchon keimhaft vorhanden. Nur 
durch die Brille der Prieſter können wir ſehen, 
was jih in einem Zeitraum von tauſend Jahren 
ereignete; in einem Seitraum, der in unſerer Epoche 
vom tiefſten Mittelalter bis zum Weltkrieg reicht. 
Selbſt wenn in jenen vorchriſtlichen Jahrtauſenden 
die Entwicklung ſehr viel langſamer verlief als in 
unſeren Tagen, müſſen wir doch reiche Vielgeſtaltig⸗ 
keit in einer tauſendjährigen Kultur vermuten, 
deren Entwicklung uns die Quellen verbergen. 

c) Die altindiſche Religion. Die eben aus- 
geſprochene Erkenntnis möge uns vor Verwirrung 
bewahren, wenn wir verſuchen, das Religionsgut 
jener Pandſchabepoche kennen zu lernen. Die Diel- 
heit und Unbeſtimmtheit der göttlichen Weſen iſt 
eine Folge der den Quellen nicht abzuringenden 
Entwicklung. Trotz aller Dielheit und Wirrnis 
liegt über dem Ganzen aber doch eine gemeinſame 
Stimmung. Dieſe iſt wichtig für uns, denn ſie kenn⸗ 
zeichnet das religiöſe Leben der erſten Epoche beſſer 
als der einzelne Gott oder Mythos. 

Steppenſtimmung iſt es, die uns umfängt. Noch 
iſt nichts Tropiſches in den Mythen und Göttern, 
noch hat keine Vermiſchung mit dem Glauben der 
Ureinwohner die alten Traditionen entſtellt. Aller 


— 


J. Die Entſtehung der indiſchen Kultur 31 


dings ſind wir wieder auf die Hymnen des Rigveda. 
als einzige Quelle verwiejen. Dieſe überliefern, 
wie wir ſchon hörten, die Theologie der Prieſter 
und nicht die Religion des einfachen Volkes. Doch 
findet ſich manch uraltes Lied unter den Hymnen, 
deſſen Inhalt durch ſeine Verwandtſchaft mit alt⸗ 
iraniſchen Lehren zeigt, daß es religiöſes Gut aus 
der Urzeit verkündet. Die alten Naturmythen find 
unverkennbar, aber eine Verſchiebung der göttlichen 
Wertjkala hat ſich vollzogen. Indra, der Luftgott, 
beginnt an die erſte Stelle zu rücken. Er muß es 
tun, denn am regelmäßigen Eintritt der Monſun⸗ 
winde hängt Indiens Schickſal. Indra wird Ge- 
witter⸗ und Kriegsgott. Seine Taten werden gefeiert, 
vor allem der Sieg über Drita, den Dämon, der die 
fruchtbringenden Waſſer verſchließt. Urſprünglich 
handelt es ſich wohl um einen Kampf mit den Wol⸗ 
ken, aus denen Indra den Regen befreit, ſpäter, 
als die künſtliche Bewäſſerung im Pandjhab i immer 
größere Bedeutung gewinnt, um eine Befreiung der 
Flüſſe aus der Bergrieſen Gewalt“. Eine zweite 
Heldentat Indras verbindet ihn eng mit der wirt⸗ 
ſchaftlichen Grundlage des Viehzucht treibenden 
Volkes. Er entführt die Kühe aus der Gewalt der 
Panis, der böſen Reichen, die mit den Kuhipenden 
an die Prieſter geizen?. In Indras Sieg über die 
Daſas verkörpern ſich ſchließlich geſchichtliche Kämpfe 
mit den ſchwarzen Ureinwohnern des Landes. 

Die größten, wichtigſten Taten hat demnach Indra 
vollbracht. Wie weit dieſe Dorzugsitellung durch 
die Art der „theologiſchen“ Überlieferung vorge⸗ 
täuſcht wird, können wir heute kaum mehr ent⸗ 
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ſcheiden. Im häuslichen Leben jpielte vielleicht Agni, 
der Feuergott, die wichtigſte Rolle. Daruna macht 
auch in den Hymnen Indra den Rangplatz oft streitig. 
Ein Heer kleiner Dämonen und Götter ſchart ſich 
um fie, von denen je nach der Seit und der Dolks- 
ſchicht ſicher der eine oder der andere eine führende 
Rolle geſpielt hat?. Im Leben der Staaten, und 
damit wohl auch im Bewußtſein der Maſſen, ging 
aber meiſt Indra voran. Wir müſſen darum in 
ihm den Vertreter der geiſtigen Kultur, oder beſſer 
Unkultur, jener Tage erkennen. Indra iſt nichts 
weniger als ein göttlicher Gott. Er hat viel mit 
den trinkfeſten Inſaſſen des germaniſchen Götter- 
himmels gemein. Im Somarauſch vollbringt er 
Heldentaten und Streiche, Kriegsfahrten und Buben⸗ 
ſtücke. Die Ciebesabenteuer, die ſich ſpätere Gott⸗ 
heiten leiſten, treten noch ziemlich zurück. Trunk 
und Krieg bilden faſt ſtets den einzigen Inhalt ſeines 
göttlichen Lebens. Der Gott, den Könige, Fürſten 
und Völker verehren, zeigt, daß ſie barbariſch waren 
wie die alten Germanen — und noch gar nicht in- 
diſch, zeigt, daß fie ein rauhes, wildes Steppenvolk 
waren, das einbrach in die Fluren des Pandſchab. 

Doch konnten ſie im Pandſchab nicht tauſend 
Jahre lang Steppenvolk bleiben. Die Überlieferung, 
die, wie wir vielfach betonten, keineswegs einheit⸗ 
lich iſt, zeigt in jüngeren Stellen bereits ein anderes 
Antlitz. Die neue Heimat fordert ihr Recht. Ein 
finſterer, unheimlicher Gott tritt neben den trink— 
freudigen Helden, Rudra, der im Gebirge hauſt und 
von dort Seuchen und Krankheiten jit. „Blau- 
ſchwarz iſt“ nach einem jüngeren Texte, „ſein Bauch, 
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rot fein Rücken. Mit dem Blauſchwarz bedeckt er 
den Feind und Nebenbuhler, mit dem Rot trifft er 
den, der ihn haßt“ “. — Aus Rudra iſt in ſpäteren 
Cagen der ſchreckliche Civa, ein hauptgott des Hin⸗ 
duismus, geworden. Indiſcher Geiſt kündet ſich in 
ihm zum erſtenmal an. 

d) Die Anfänge des Prieſterweſens. Die 
Einzelheiten der im Volke werdenden Mythen ſind 
uns nicht bekannt, da wir nur die Überlieferung 
der Prieſter beſitzen. Die Tatſache aber, daß ſchon 
im Pandſchab Prieſtergötter neben Dolksgöttern 
lebten, iſt für das Wachſen der Geiſteskultur von 
größter Bedeutung. Die Götter der Deden ſind, 
wenn wir uns nicht nur auf die älteſten Lieder be= 
ſchränken, hohe Herren, den Reichen ähnlich, die 
dieſe Erde beherrſchen?'. Sie werden mit großen 
Opfern verehrt, zu denen man ſie durch Cobprei⸗ 
ſungen einlädt. Jeder Gott, an den man ſich wen⸗ 
det, iſt der „größte“ und „höchſte“. Ein Abblafjen . 
der muthologiſchen Vorſtellungen, ein Ceerwerden 
ihrer Formen erſcheint ebenſo als notwendige Folge 
dieſes Opferweſens wie die Entſtehung der berufs- 
mäßigen Prieſter. 

Nur langſam dürfte ſich die Umänderung voll⸗ 
zogen haben. In alten Seiten hatte der König den 
Verkehr mit den Göttern zu leiten. Nicht immer 
war der große Kriegsheld ein guter Sänger und 
Redner. Er ließ ſich in einzelnen Fällen durch ſprach⸗ 
gewaltige, würdevolle Männer vertreten. Die Gau⸗ 
fürſten und andere vornehme folgten dem Beiſpiel. 
Die Vertreter erkannten bald die geiſtige Macht, 
die man ihnen gewährte. Der Gedanke lag nahe, 
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dieſe Macht auszubauen und fejter zu ſtützen. Nichts 
war dieſem Zwecke gemäßer, als ein komplizierter 
Ausbau der beim Opfer zu befolgenden Riten. Das 


Somaopfer erforderte ſorgfältige Vorbereitung des 


Opfernden und genaue Einhaltung von tauſend 
Handgriffen und Bräuchen. Das Roßopfer, das 
ſiegreiche Könige brachten, wuchs ins Gigantiſche. 
Bald war kein König und Fürſt in der Lage, den 
ſchwierigen Ritus, den ſeine Vertreter geſchaffen, 
ganz zu beherrſchen — und aus dem Vertreter war 
der berufsmäßige Prieſter geworden. Die Sahl der 
beim Opfer nötigen Prieſter wurde bald vermehrt. 
Neben den Hotar, der die Götter durch Hymnen 
zum Opfermahl lädt, trat der Udgatar, der Sänger, 
der die Darbringung des Opfers mit ſeinen Liedern 
begleitet. Der Adhvaryu wurde zum ausübenden 
Prieſter. Er vollzieht, Opferſprüche murmelnd, die 
heilige handlung, während der Brahman als Ober- 
prieſter das Ganze des Opfers leitet und lenkt. 
Dieſer Dierteilung der ſpäteren Deden ging ſogar 
eine noch größere Sahl von Opferprieſtern voraus“. 

Das Opfer, das dem „perſönlichen“ Verkehr der 
Dornehmen mit den Göttern entſprang, war keine 
öffentliche handlung. Es behielt den privaten Cha⸗ 
rakter auch nach Entſtehung des Prieſterſtandes bei. 
Reiche Männer, Könige, Fürſten und Edle beſtellten 
das Opfer. Der Prieſter war demnach kein Staats⸗ 
beamter wie in anderen Ländern, ſondern weit eher 
Angehöriger eines „freien Berufes“. Die Dor- 
nehmen hatten ihre „Hausprieſter“, wie wir unſere 
„Hausärzte“ haben. Dieſe eigentümliche Stellung 
behielten die Prieſter in den folgenden Seiten faſt 
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unverändert bei. Verbunden mit dem Kajtenwejen, 
hat fie, wie wir noch ſehen werden, reichen Anteil 
an der eigentümlichen Ausgejtaltung des indiſchen 
Geiſtes. — Der vornehmſte „Hausprieſter“ war der 
des Königs, der hofkaplan, Purohita genannt. In 
älteren Seiten war dieſe Würde meiſt mit dem 
Hotaramte verbunden. Die Hymnen, welche die 
Götter herbeiriefen, wurden von Hotar noch ſelbſt 
gedichtet und in ſeiner Familie vererbt. Damit war 
eine feſte Familientradition gegeben, die ſehr oft 
zum Erblichwerden, der Purohitawürde geführt hat. 
Dieſe Erblichkeit ging auf den Brahman über, als 
dieſer, nach dem Abflauen der Hymnenproduktion | | 
zum wichtigſten Prieſter geworden, die Purohita- 
würde für ſich in Anſpruch nahm. — Ein Prieſter, 
der ſein politiſches Amt zu vererben vermag, ſteht 
auf der höhe der Macht. Er iſt, wenigſtens in 
ſpäteren Seiten, nicht nur Leiter des Kultes, jon- 
dern ſehr oft der eigentliche Lenker des Staates. 
Nicht an allen Höfen hat ſich dieſe Entwicklung gleich 
ſchnell vollzogen. Die nordweſtlichen Staaten, die 
der iraniſchen heimat am nächſten lagen, ſcheinen 
am längſten ohne Prieſterherrſchaft geweſen zu ſein. 
Je weiter die Inder nach Oſten drangen, deſto 
ſtärker iſt die Macht der Brahmanen gewachſen. 
Die Keime für ihre ſpätere Sonderſtellung aber 
liegen ſchon in den eben geſchilderten Derhältnifjen 


| der Pandſchabepoche. 
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4. Die geijtige Kultur im Pandſchab 
a) Die Anſatzpunkte der Spekulation. 
Wenn die pflege des öffentlichen religiöſen Cebens 
3* 
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allmählich aus den Händen der Könige in die eines 
beſonderen Prieſterſtandes überging, jo konnte das 
nicht ohne tiefgreifende Einwirkung auf den inneren 
Cehrgehalt des öffentlichen Religionsweſens bleiben. 
Eine geiſtig hochgebildete Intellektuellenſchicht war 
„Hüterin“ der Lehre geworden. Neben dem poli: 
tiſch bedingten Ausbau des Opferweſens, von dem 
wir ſchon ſprachen, war damit die Grundlage für 
intellektuelle Spekulation gegeben. Dieſe war inner— 
halb der Prieſterherrſchaft jener Tage durchaus 
möglich. Don einer Kirche oder Hierarchie konnte, 
wie wir ſahen, keine Rede ſein. Der Prieſter übte 
einen „freien Beruf“ aus. Un der perſönlichen 
Kunſt hing ſein Erfolg, wenn auch die Erblichkeit 
gewiſſer Würden die Verhältniſſe gelegentlich ver: 
feſtigte. Die freie Spekulation des einzelnen in 
religiöſen Dingen fand bei ſolcher Stellung die Wege 
durchaus vorbereitet. Hemmungen, die die Feſtig— 
keit der hierarchiſchen Kirche in anderen Ländern. 
der Philoſophie entgegenſtellte, fielen von vorn— 
herein weg. So ſehen wir in Indien die ſonſt faſt 
unbekannte Erſcheinung vor uns, daß die freie 
Philoſophie bei den Prieſtern beginnt und von ihnen 
| 8 ihrer ganzen Entwicklung getragen 
wird. 

Nicht nur die geſellſchaftliche Stellung der Prieſter 
begünſtigte die Erweckung philoſophiſchen Denkens, 
auch das von ihnen verwaltete Religionsgut for— 
derte die Spekulation heraus. Der mythologiſche 
Apparat, den der prieſter ſeinen Opferriten unter— 
legte, hatte durch die Erforderniſſe eben dieſer 
Opfer eine äußerſt anpaſſungsfähige und ungenaue 


— — 


I. Die Entſtehung der indiſchen Kultur 3 


Geſtalt angenommen. Kein Gott, den man rief, 
durfte beleidigt oder zurückgeſtellt werden. So 
wendete man alle höchſten Attribute der Reihe nach 
auf faſt alle Götter des alten Pantheon an — und 
entkleidete damit jeden einzelnen unter ihnen ſeiner 
weſenhaften Perſönlichkeit. Die Folge war ein 
Serfließen der Göttlichkeit, welche die alte muthiſche 
Göttergeſtalt, zunächſt für den Prieſter, recht un⸗ 
glaubhaft machte. Intellektuelle Zweifel beginnen 
ſich ſchon an manchen Stellen des Rigveda zu regen. 
Von Indra heißt es: j 
„Swar jagt wohl der und jener: Indra iſt nicht! 
Wer jah ihn je? Wer iſt's, daß man ihn preiſe?“?“ 
Aus dem Sweifel wird Spott: 
„Wer kauft mir dieſen Indra ab? 
Für zehn Milchkühe geb' ich ihn. 
Wenn er die Feinde abgemurkit, 
Nehm' ich auch wieder ihn retour!“ ?“ 
Schließlich erſcheint ſogar der betrunkene Indra 
zwiſchen den ernſten Opfergeſängen: 
„Jetzt wär' ich in der Laune wohl, 
Ein Roß zu ſchenken, eine Kuh! 
O ha! Kommt das vom Somatrank?... 
Da brüllt ja ein Gebet mich an 
Wie eine Kuh ihr liebes Kind. 
O ha! Kommt das vom Somatrank?... 
Jetzt will ich mal die Erde gleich 
Umſchmeißen linkshin oder rechts. 
O ha! Kommt das vom Somatrank?... 
Ich geh' nach Haus! ich hab' genug! 
Den Göttern bring' ich noch was mit! 
O ha! Kommt das vom Somatrank?“ .. .“ 
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Nach Descartes ſteht der Sweifel am Anfang 
der carteſiſchen Philoſophie; hier ſteht er, deutlich 
ausgeſprochen, am Anfang der Geſchichte der Philo- 
ſophie überhaupt. Der alte Götterglaube iſt ver⸗ 
nichtet, wenn man ſeinen Spott mit den Herren 
treibt. — Der Verneinung muß jedoch die Bejahung 
folgen. Hat man den alten Glauben verloren, ſo 
muß ein der Höhe des Intellekts entſprechender 
neuer Glaube geſucht werden. Die Sphäre, in der 
man ihn ſucht, iſt durch die Stellung der Philo: 
ſophen als Prieſter gegeben. Sie muß göttlich ſein. 
Man darf die Götter nicht abtun, wie ſpäter in 
antiken Philoſophien, weil man Prieſter iſt und von 
den Göttern lebt. Man kann ſie aber auch ſtehen⸗ 
laſſen und vermag trotzdem zu philoſophieren. In 
ihrer Unbeſtimmtheit ſind die Götter treffliches 
Material für jede Spekulation. Das Opferweſen 
leitet ſelbſt auf den richtigen Weg. Jeder Gott, 
den man ruft, wird als der mächtigſte bezeichnet, 
und damit im Grunde genommen als der höchſte, 
ja vielleicht als der einzige empfunden. Die Di⸗ 
plomatie hat dogmatiſche Folgen. Die Dielheit der 
Götter wird zunächſt einer höheren Einheit unter⸗ 
geordnet. Gewiſſe altmythologijche Geſtalten, Mitra 
(die Sonne) oder Daruna (der Mond), die irani⸗ 
ſcher Überlieferung eng verwandt zu ſein ſcheinen, 
werden zu Vertretern der Weltordnung geſtempelt 
und damit eigentlich über die Götter erhoben“. 
Ja ſelbſt bis zu abjtrakten Begriffen wagt man ſich 
vor. Rita erſcheint als Recht und Ordnung, die 
ſich beſonders im Kultus manifeſtieren !. Schließ⸗ 
lich wird die „Aditi“ nach Deuſſens (von Olden⸗ 
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berg beſtrittener) Anſicht, die Unendlichkeit, zum 
Symbol der Ahnung einer höheren Einheit: 


„Die Aditi iſt himmel, iſt der Luftraum, 

Die Aditi iſt Mutter, Vater, Sohn, 

Die Aditi iſt alle Götter und Menſchen, 

Iſt was geboren ward und was da ſein wird.““ 


b) Die erſten Keime der indiſchen Philo— 
ſophie. Mit den geſchilderten Abſtraktionen hat 
ſich das Denken bereits zu philoſophiſcher höhe er⸗ 
hoben. Der Anfang aller indiſchen Philoſophie liegt 
vor unſeren Augen und ſpricht einen Gedanken aus, 
der alle folgenden Zeiten beherrſcht. Das Thema 
iſt angeſchlagen und klingt wieder durch tauſend 
Varianten. Der indiſche Geiſt hat fid) ſelbſt ge⸗ 
funden, wie das Genie, das in jungen Jahren ſeine 
Cebensarbeit begründet. 

„Vielfach benennen, was nur eins, die Dichter” ®®, 
ſo klingt es fortan durch das indiſche Denken. Eine 
geniale Intuition hat, von den Kräften, die wir 
aufzeigten, gefördert, zu dieſer Einheitslehre ge⸗ 
führt. Nun gilt es umgekehrt, die Vielheit aus der 
Einheit abzuleiten. Das geſchieht in einem hymnus 
über den „Urſprung der Dinge“, den Deuſſen mit 
Recht an die Spitze des indiſchen Philoſophierens 
geſtellt hat!“. 

„Damals war nicht das Nichtjein, noch das Sein, 

Kein Cuftraum war, kein Himmel drüberher. — 

Wer hielt in Hut die Welt, wer ſchloß fie ein? 

Wo war der tiefe Abgrund, wo das Meer? 

Nicht Tod war damals, noch Unſterblichkeit, 

Nicht war die Nacht, der Tag nicht offenbar. — 
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Es hauchte windlos in Urſprünglichkeit 
Das eine, außer dem kein zweites war... 


Aus dieſem ging hervor, zuerſt entſtanden 

Als der Erkenntnis Samenkeim, die Liebe; — 

Des Daſeins Wurzelung im Nichtſein fanden 

Die Weiſen, forſchend, in des Herzens Triebe ...““ 


Greifbare Geſtalt müſſen ſolche Gedanken in einer 
Epoche, die noch nah am Mythos lebt und ihr Den⸗ 
ken dem Geiſt der Prieſter anvertraut hat, zunächſt 
in einem göttlichen Weſen gewinnen. Prajapati 
wird als Schöpfergott und Urvater bezeichnet: 

„. .. Der auch den Himmel ſchuf, wahrhaft an Satzung, 
Der auch erſchuf die glanzreich großen Waſſer, 

Wer iſt der Gott, daß wir ihm opfernd dienen? 
Prajapati! Du biſt es und kein andrer, 

Der alles dies Entſtandene umfaßt hält! ...““ 


Die monotheiſtiſche Stufe des Glaubens iſt mit 
dieſem Hymnus erreicht. Sie wird durch ein Der- 
ſchmelzen von Gott und Welt überſteigert. Gott hat 
die Welt nicht geſchaffen, wie ein Bildhauer ſein 
Werk, ſondern ging ein in die Welt, fie dadurch 
beſeelend: 

„Der, opfernd, ſich in alle dieſe Weſen 
Als weiſer Opfrer ſenkte, unſer Vater, 
Der ging nach Gütern durch Gebet verlangend, 

Urſprungverhüllend in die niedre Welt ein.““ 


Auch dieſe immerhin noch greifbare Geſtalt des 
ſich opfernden Schöpfers verflüchtigt ſich bereits in 
einigen humnen des Rigveda und wird zum Brah- 
manaſpati, dem herrn des Gebetes oder wohl auch 
zum Gebete ſelbſt“s. Die Prieſter, deren Herrſchaft 
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ſich auf die Kenntnis der Lieder und Gebetstexte 
gründet, machen das ihnen heilige „Wort“ zur gött⸗ 
lichen weltordnenden Macht. Geben ſie damit ihrem 
politiſchen Willen, mehr oder weniger abjirakt, 
dogmatiſchen Ausdruck, jo gelangen fie in einem 
anderen humnus auf Bahnen, die die nachfolgende 
Spekulation nur ſelten wieder verließ. Sie finden 
das Urprinzip der Dinge im ae. im Ur⸗ 
menſchen, Purusha zunächſt: 


„Nur Purusha iſt dieſe ganze Welt, 
Und was da war, und was künftig währt...“ ““ 


Der angeführte Text iſt allerdings jung, denn 
das Lied iſt das einzige der rigvediſchen Hymnen, 
in dem die „Kajten” erwähnt find. Es leitet hin- 
über zur Philoſophie der nächſten Epoche. hier wurde 
es nur noch genannt, weil es zeigt, wie tatſächlich 
alles indiſche Denken ſeine Wurzeln bis in die 
Hymnenzeit ſenkt. Swei Gleichungen find als Ahnung 
in dieſen humnen enthalten. Die eine lautet: Die 
Welt iſt eins — und die andere: Die Welt iſt der 
Menſch. In beiden Gleichungen iſt der Grundinhalt 
des indiſchen Denkens getroffen. 

Mit dieſen Gedanken find wir an die Grenze 
des 1. Jahrtauſends vor Chriſti gelangt, ja viel⸗ 
leicht haben wir dieſe Grenze ſogar überſchritten. 
Neuer Geiſt kündigt ſich an, echt indiſcher Geiſt. 
Er weiſt darauf hin, daß die Völker dem eigent⸗ 
lichen Indien nähergekommen. Aus den Subtropen 
haben fie nach Südoften weitergedrängt und ge: 
langten an die Grenze der Tropen. In den Tropen 
aber mußte ſich Indiens Geſchichte erfüllen, und 


42 Engelhardt, Geiſtige Kultur Indiens u. Oſtaſiens 


in den Tropen mußten die Keime emporblühen, die 
die Denker an den Grenzen der Tropen in die 
Menſchenſeelen verſenkt. 


5. Die Eroberung des Gangestales 
a) Die weitere Dölkerbewegung. Aus den 
Regionen der Philojophie gilt es wieder hinab» 
zuſteigen ins irdiſche Leben, um Derjtändnis zu ge: 
winnen für die Weiterentwicklung des Geiſtes. 
Die Fruchtbarkeit des Pandſchab hatte zur Über- 
völkerung geführt. Dielleicht waren auch weitere 
Einwandererſchübe in das Tiefland gekommen. 
Jedenfalls drängten große Maſſen der ariſchen 
Inder über die Grenzen des Pandſchab hinaus. 
Der natürliche Weg, das Tal des Indus hinab, 
wurde ſchon bald nach der Beſitzergreifung des Pand⸗ 
ſchab beſchritten. Er führte in kein Land, das große 
Maſſen aufzunehmen vermochte. Die Wüſte tritt 
am jüdlihen Indus zu nah an die Oſtufer des 
Fluſſes heran, während die weſtlichen Ufer von den 
Bergen eingeengt ſind. Es bleibt nur ein ſchmales 
Tal und eine ſumpfige unzugängliche Küſte. — Die 
Arier wurden ſo nach Oſten verwieſen, wurden in 
den ſchmalen Landſtrich gedrängt, der zwiſchen der 
ſüdlichen Wüſte und den nördlichen Bergen vom 
Pandſchab ins Gangestal leitet. Die geringe Breite 
des kulturfähigen Bodens rief Stauungen der Döl- 
ker hervor. Die Nachdrängenden fanden die Cän⸗ 
der beſetzt. Kleine Teile wanderten am Oſtrand 
der Wüſte entlang nach Mittelindien hinein, die 
Hauptmaſſen aber wurden nach Oſten geſchoben, 
wo das Tiefland des Ganges ſchier unendliche 
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Menſchenmengen aufzunehmen vermochte. Durch 
das ſchmale Grenzland zwiſchen Indus und Ganges 
aber konnten die Völker nicht ohne erbitterte 
Kämpfe hindurch. Eingeborene und früher Ge⸗ 
kommene mußten weggejagt werden, ehe ſich die 
fruchtbaren Triften des Ganges erſchloſſen. Im 
Grenzland zwiſchen Indus und Ganges ſpielt die 
Geſchichte der Seit. 

Sie iſt dunkel wie alle Perioden des indiſchen 
Schickſals, dunkler noch als die nachfolgenden Tage. 
Der Indier hat, außer in buddhiſtiſchen Seiten, 
niemals Sinn für hiſtoriſche Treue beſeſſen. Seine 
Wiſſenſchaft, die ſich mit Dichtung vermiſcht, nimmt 
Märchen für Wahrheit und löſt alle Geſchichte in 
unklare Sagen und Erzählungen auf. Schon ein alter 
Araber, Alberuni, hat 1030 n. Chr. geſchrieben: 
„Die Inder ſchenken leider der hiſtoriſchen Folge 
der Dinge wenig Aufmerkjamkeit, ſie find ſehr nach⸗ 
läſſig in der Aufzählung der chronologiſchen Reihen⸗ 
folge ihrer Könige; und wenn man ſie zu einer 
Aufklärung drängt und fie nicht wiſſen, was ſie 
ſagen ſollen, ſo ſind ſie gleich bereit, Märchen zu er⸗ 
zählen“ “9, 

Vermutungen allein können wir geben, Der: 
mutungen, die in ſagenhafter Überlieferung not⸗ 
dürftige Stützpunkte finden. Als Quellen müſſen 
die epiſchen Dichtungen dienen. Wir können über 
die Geſchichte der Tage demnach ſoviel Aufklärung 
erhoffen, wie über Trojas Hall aus den homeriſchen 
Büchern. Als wichtigſtes Werk kommt das Mahabh⸗ 
aratam in Frage“. Seine geſchichtliche Grund⸗ 
lage reicht bis in das 2. Jahrtauſend v. Chr. zurück. 


44 Engelhardt, Geiſtige Kultur Indiens u. Oſtaſiens 


Sehr viel ſpäter aber erſt wurden die ſagenhaften 
Überlieferungen zuſammengefaßt und zuſammen⸗ 
gedichtet. Die Geſchicke der Völker erſcheinen wie 
die Schickſale einzelner Helden. Langjähriges Ringen 
wird zu einer einzigen Schlacht. Über die Vorgänge 
ſelbſt läßt [id aus den Epen demnach nichts jagen. — 
Die großen inneren und äußeren Veränderungen 
jener Tage aber treten deutlich hervor. 

b) Der Charakter der Feudalzeit im 
Mittelland. Die Arier waren nach dem Bild, 
das die Epen gewähren, unter Kämpfen bis in das 
„Mittelland“ zwiſchen Dſchumna und Ganges ge: 
langt. Hier und in der nächſten Umgebung ſaßen 
ſie, in verſchiedene ſich befehdende Stämme geteilt, 
unter der Herrſchaft von Königen. Dieſe hatten 
mit den „Volkskönigen“ der Frühzeit nichts mehr 
gemein. An die Stelle des Hirten war, unter dem 
Einfluß fortſchreitender Kultur im Gangestal, der 
Aderbauer getreten. Er mußte ſeßhaft und fried- 
liebend ſein. Er konnte den Acker nicht zu jeder 
beliebigen Seit im Stiche laſſen, um Kriegsdienſte 
zu tun oder auf nomadiſche Raubfahrt zu gehen. 
Eine Arbeitsteilung zwiſchen Krieger und Bauer, 
die man früher nicht kannte, war notwendig ge: 
worden. Der Krieger wurde Angehöriger eines 
eigenen „Standes“, und da er die Macht hatte, der 
berufsmäßige Führer des Volkes. Indiens Feudal⸗ 
zeit begann. — Am Ende der Entwicklung des Feudal⸗ 
rittertums aber ſtand ein auf die Dajallen ſich ſtützen⸗ 
der, abjolut herrſchender König. 

Die Feudalzeit hatte im ackerbauenden Oſten 
ſchon eine gewiſſe Blüte erreicht, als in der erſten 
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weſtlichen heimat noch das dem Nomadendaſein 
angemeſſene Dolkskönigtum herrſchte. Wenigſtens 
ſind ſagenhafte Überlieferungen vorhanden, die von 
einer Schlacht des Königs Sudas gegen Vicvamitra 
berichten. König Sudas, der Sieger, iſt der abjo= 
lute Herrſcher eines im Oſten wohnenden Stammes 
und ſcheint bereits unter prieſterlichem Einfluß zu 
ſtehen. Sein Gegner iſt Prieſter und Hönig zugleich, 
im Sinne der früheren Seit. Ein innerer Gegenſatz 
zwiſchen Oſten und Weſten ſcheint in dieſen Kämpfen, 
in denen das „Neue“ ſiegt, zum einſeitigen Aus- 
gleich zu kommen. — Ja, die ſagenhafte Schlacht 
kündet jogar weiteres an. Schon König Sudas wird 
vom Hausprieſter geſtützt. Im Boden des abjolu- 
ten Königtums geht die Prieſterſaat auf. Alle Keime, 
deren Entwicklung wir in früheren Abſchnitten ver⸗ 
folgten, gelangen zur Reife. Der Deſpot iſt ein 
gutes Objekt für Männer, die ihm geiſtig überlegen 
find und den Ehrgeiz haben, nicht Könige zu ſein, 
„aber über Könige zu herrſchen“. — Das Haupt⸗ 
ereignis des Mahabharatam iſt eine gigantiſche 
Schlacht, das Sinnbild eines langjährigen Ringens, 
welches das Ende der Vorzugsſtellung des Krieger⸗ 
adels gebracht hat. 

c) Die Entſtehung der eigentlichen indi: 
ſchen Kultur im öſtlichen Gangestal. Der aus 
den Sagen hervorleuchtende heftige und oftmals 
wechſelnde Kampf zwiſchen Prieſtern und Rittern 
iſt um das 8. Jahrhundert v. Chr. beendet. Wir 
wiſſen heute nicht mehr, wann und wie ſich der 
Umſchwung vollzog. Wo ſich das hiſtoriſche Dunkel 
erhellt, ſehen wir die Arier bis an das Delta des 
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Ganges gelangt, deſſen Sumpfeinöden weiterem 
Vordringen Einhalt gebieten. Südwärts dehnten 
ſich die Staaten bis zu dem heutigen Landſtrich 
Oriſſa. — Die Tropen waren erobert und erober- 
ten ihrerſeits den ariſchen Geiſt. Alle Kräfte, von 
denen wir in den erſten Abjchnitten ſprachen, traten 
ins Spiel und kneteten die Seele der Menſchen. 
Auch indirekt miſchten ſich die Tropen ins ariſche 
Blut. — Das Verhältnis zu den Ureinwohnern war 
anders geworden. Sie alle vertreiben oder ver: 
nichten zu wollen, ging nicht mehr an. Man mußte 
mit ihnen und zwiſchen ihnen ſein Daſein behaup⸗ 
ten. Miſchehen waren, wenigſtens in den unteren 
Schichten, die notwendige Folge. Die Rajje wurde 
verändert, und bodenſtändige, tropiſche Kultur⸗ 
elemente drangen in ariſches Traditionsgut ein. 
Das Schwüle, Unheilſchwangere, das ſinnlich Wilde 
und trotz aller Kämpfe Träge und Müde des indi⸗ 
ſchen Weſens ward in jenen Tagen des Eingehens 
in die Natur der Tropen geboren. . 

Das Gegenſpiel zu diejer Entwicklung zeigen die 
Führerſchichten des ariſchen Volkes und tragen 
damit nicht weniger bei zur Erſchaffung des indi⸗ 
ſchen Weſens. Sie halten ſich von den Unterwor- 
fenen fern, denn ſie müſſen einen geiſtigen Abſtand 
empfinden, den der Bauer mit ſeiner primitiven 
Geiſteskultur nicht kennt. Hohe Schranken werden 
gegen die dunkelfarbigen Ureinwohner aufgerichtet, 
und ein Kaſſenhaß wird gepflegt, der in Derbin- 
dung mit der ſtark gewachſenen Prieſtermacht zu 
jener für Indien eigentümlichen geſellſchaftlichen 
Schichtung des Kajtenwejens führt. Das Kajten- 
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weſen wird von den Prieſtern ſchließlich einem all⸗ 
umfaſſenden religiöſen Syſtem untergeordnet, das 
ſo günſtigen Boden, wie in den phantaſiebegabten 
indiſchen Seelen, nirgends gefunden. 

Im Gangestal wurde Indien geboren, Indien 
als Land der Tropen, Indien als Land der Kajten, 
Indien als Land des religiöſen Erlebens und des 
phantaſievollen philoſophiſchen Denkens. Dieſes 
Indien ſoll Gegenſtand unſerer Betrachtungen ſein. 


II. Die Grundlagen der indiſchen Kultur 


1. Das Kajtenwejen 


a) Die Entſtehung der Kaſten. Äußerer greif- 
barer Ausdruck für die Wirkung der Bedingungen, 
unter denen ein Volk erwächſt, iſt die geſellſchaft— 
liche Struktur, die es unter dieſen Bedingungen an⸗ 
nimmt. Die Einzigartigkeit der tropiſchen Welt, in 
der Indiens Völker ihre Geſchichte durchlebten, läßt 
von vornherein Einzigartigkeit des geſellſchaft— 
lichen Aufbaus erwarten. Das Kajtenwejen ent- 
ſpricht, wie ſchon angedeutet, tatſächlich der Beſon⸗ 
derheit indiſcher Weltlage. Ohne das Weſen der 
Kaſten erfaßt zu haben, kann man Indiens Geiſt 
nicht verſtehen; ebenſowenig wie man Chinas kul⸗ 
turelles Werden begreift, ohne den chineſiſchen Be— 
amten dauernd vor Augen zu ſehen. 

Die Kajten entſtanden in jenen hiſtoriſch durch⸗ 
aus dunklen Tagen zwiſchen der Pandſchabepoche, 
die uns noch Jranier zeigte, und dem Leben im 
Gangestal, das bereits Indier kennt. Die Sagen 
werfen zwar hier und da ein unſicheres Cicht auf 
den Strom des Geſchehens, aber nur große, plöß- 
liche Ereigniſſe werden von der Sage erfaßt. Den 
Gang langſamer Umwälzungen vermögen wir nie⸗ 
mals aus ihr zu entnehmen. So wie der Einzel⸗ 
menſch nicht fühlt, daß er alt wird, ſondern nur 


eines Tages unwillig begreift, daß er alt wurde, 
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jo fühlen die Völker nichts von ihrer Entwicklung 

und ſehen ſich doch eines Tages vor die Rejultate 

des Werdens geſtellt. Das rückſchauende Denken 

vermag dann die tauſend kleinlichen Stöße, die den 

Ablauf der Dinge antrieben, nicht mehr auseinander 

zu halten. Die urſächliche Erklärung verſagt, und 

wo ſie von den Seitgenoſſen verſucht wird, ſpielen 

Wirkung und Ergebnis eine größere Rolle in ihr, | 

als alle Urſachen, die die Wirkung bedingen. Die 

Erklärung erſcheint im Grunde genommen am Er⸗ | 

gebnis orientiert. — Sie iſt zielſtrebig (teleologiſch), || 

nicht kaujal. 1 
Indiens Dolk jah ſich eines Tages in Kajten | 

geteilt, aber die tauſend Schritte, die zum Kajten- | 

weſen führten, hatte es völlig vergeſſen. Das Kajten- | 

wejen war da und war gut für die, die es an die 

Spitze geſtellt, für die Brahmanen. In der „Ur⸗ | 

ſachenerklärung“, die dieſe verſuchten, mußte darum 

der „Sweck“, die Dorzugsitellung der Brahmanen, 

mit tauſendfach größerer Kraft erſcheinen als irgend⸗ | 

eine hiſtoriſche Urſachenverkettung. Diejer „Swek” | j 

wurde, dem Standpunkt der Tage gemäß, durch 

muthologiſche „Urſachen“ geſtützt. Aus dem zer⸗ | 

ſtückelten Urmenſchen entſtanden die Kajten. | | 
„Zum Brahmana iſt da jein Mund geworden, 
Die Arme zum Rajanya find gemacht, | 
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Der Daicya aus den Schenkeln, aus den Füßen 
Der Cudra damals ward hervorgebracht.“ | 
Die angeführte Stelle des Rigveda iſt verhält⸗ | 
nismäßig jung. Sie ijt die einzige, die in den 
> Öumnen von den Kajten ſpricht. Die Ausbildung 
des Kajtenwejens müſſen wir demnach an den Aus» 
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gang der hymnenepoche verlegen. Die Brahmanen 
ſtehen, wenigſtens in der eigenen Theorie, an der 
Spitze der Geſellſchaft. Sie ſind aus dem edelſten 
Teil der Urmenſchen entjtanden. — Die „Sweck⸗ 
erklärung“ läßt ſich nicht verleugnen. Sie iſt für 
die Schilderung der Derhältniffe wertvoll, kann aber 
den hiſtoriſchen Bedürfniſſen der heutigen Tage ſelbſt— 
verſtändlich in keiner Weiſe genügen. Für die 
ſoziologiſche Begründung des Kajtenwejens haben 
wir nur in den geſchilderten hiſtoriſchen Entwich— 
lungslinien einige unſichere handhaben. 

Durch die Eroberung des fremden Landes war 
als erſte ſcharfe Trennung die zwiſchen Ariern und 
Ureinwohnern gegeben. Sie konnte um ſo leichter 
zum Kaſſenhaß führen, als die ethniſchen Unter- 
ſchiede rein äußerlich durch Hautfarbe und Gelichts- 
ſchnitt deutlich hervortraten. Eine Sweiteilung des 
Volkes entſtand durch die Geſchichte des Landes. 
Die Reinheit der ariſchen Raſſe konnte in den 
geiſtig führenden Schichten ſelbſtverſtändlich leichter 
aufrechterhalten werden als in den Schichten des 
einfachen Volkes, das ſich kulturell von den Urein— 
wohnern nicht allzu ſtark unterſchied. In den unte⸗ 
ren bäueriſchen Schichten der Arier mag eine Blut- 
miſchung begonnen haben, die neben reine Arier 
und reine Drawidas allerlei Miſchraſſen ſtellte. Der 
Raſſenſtolz reiner Arier fand damit reiche Nahrung, 
denn die Raſſengliederung lief nach den geſchilder— 
ten Urſachen der Klaſſengliederung einigermaßen 
parallel. Kriegeradel und Prieſter, die geiſtig hoch— 
ſtehenden Führer, waren fajt reine Arier geblieben 
der Bauer hatte viel fremdes Miſchblut in ſich und 
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der Ureinwohner war durch ſein Schickſal zum 
Helotendaſein verdammt. In eigentümlicher Weiſe 
vermochten ſich jo die Raſſengegenſätze mit den Klaſſen⸗ 
gegenſätzen zu vermiſchen und zwiſchen den Ulaſſen 
Schranken aufzurichten, die eigentlich nur zwiſchen 
den Raſſen beſtanden. War aber erſt einmal das 
Klaſſenproblem mit dem Raſſenproblem verquickt, 
ſo konnte die Starrheit der Trennung, die das 
letztere brachte, bei fortſchreitender Arbeitsteilung 
auf die feinere berufliche Gliederung übertragen 
werden und die Möglichkeit der Kaſten war mit 
der Vermiſchung ethniſcher und ſtändiſcher Prinzipien 
gegeben. 

Aus der „Möglichkeit“ wurde „Wirklichkeit“, 
da die Möglichkeit für die Führerſchichten politi⸗ 
ſchen Wert beſaß. Die, man könnte ſagen, abſolute 
Herrſchaft des Geiſtes, die die Brahmanen bis in 
Indiens mohammedaniſche Tage auszuüben ver⸗ 
mochten, iſt nur auf der Grundlage des geſchickt 
kanoniſierten Kajtenwejens denkbar. Theoretiſche 
Verankerung hieß in jenen Tagen religiöſe Be⸗ 
gründung. Seelenwanderungsglaube und Karman- 
lehre waren die Mittel, um die Kaſtenordnung er⸗ 
träglich zu machen und zu verewigen. Das Schickſal 
des Menſchen, die Geburt in einer beſtimmten Kajte 
allen anderen Fügungen voran, wurde als die 
Frucht der Taten in einem früheren Leben, als 
„Karman“ angeſehen. Mit dem Schickſal hadern 
war demnach jinn: und zwecklos, denn wir erleiden 
im Leben kein „Schickſal“, ſondern eigenes „Werk“. 
Gegen die Kaſtenordnung fid) aufbäumen hieß jein 
Karman verſchlechtern, hieß Wiedergeburt in noch 
4 * 
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niederer Kajte, ja jogar Wiedergeburt als Weib 
oder Tier. Im jeweiligen Leben waren die Kajtens 
ſchranken unüberſteigbar. Im nächſten Leben aber 
konnte man zu höherer Kajte gelangen, wenn man 
das Karman in dieſem Leben verbeſſerte. Das Kar- 
man verbeſſern aber hieß vor allem die Kajten- 
pflichten erfüllen. Der Kreis war damit geſchloſſen: 
die Kaſten ſind feſt, weil fie „Harman“, ſelbſtver⸗ 
ſchuldetes Schickjal find. Und die Kajten find feſt, 
weil zukünftige Befreiung aus ihnen nur durch 
ſtrenges Einhalten der Kaſtenpflicht erlangt werden 
kann. So feſt wie „Tierraſſen“ ſind die Kaſten für 
den Inder geworden, denn der Wiedergeburt in 
beſtimmter Kajte ſteht die Wiedergeburt als be— 
ſtimmte Tierart durchaus ebenbürtig zur Seite!“. 
Eigentümliche Geſetze des menſchlichen Werdens 
offenbart dieſes Schickſal des indiſchen Volkes. Kein 
Brahmane und keines Brahmanen wohldurchdachte 
Theorie hätte aus dem Kajtengedanken Wirklich⸗ 
keiten erſchaffen, wenn nicht die beſonderen Um— 
ſtände des geſchichtlichen Schikjals die Grundlagen 
der Kajtengliederung hätten aufkeimen laſſen. — 
Und umgekehrt, nie wäre auf dieſen Grundlagen 
der feſte unerſchütterliche Bau des vielgeſtaltigen 
Kaſtenweſens entſtanden, hätte nicht der politiſch 
geiſtige Wille der Brahmanen die vorhandenen 
Keime entwickelt und durch feſte Dogmen geſtützt.— 
In enger Derſchlungenheit erwachſen alle Einzel- 
heiten der menſchlichen Kultur. 
b) Die einzelnen Kaſten. Die Weiterentwick⸗ 
lung des Kaſtenweſens ging den Weg, den die Ent— 
ſtehungsgeſchichte der Kaſten ihr vorzeichnete. Der 
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völkiſchen Trennung in Arier und Ureinwohner 
entſprach die rituelle Unterſcheidung von „reinen“ 
und „unreinen“ Kaſten. Unrein waren die Cudras, 
die vom Bodenbeſitz ausgeſchloſſenen Heloten, zu 
denen man die Unterworfenen machte. — Über die 
völkiſche Trennung lagerte ſich dann, wie wir ſahen, 
die berufliche Gliederung. In den Zeiten erſter 
roher Arbeitsteilung ſtand dem Prieſter und Krieger 
der Bauer gegenüber. Die berufliche Scheidung 
mußte bald zu geſellſchaftlicher Wertung führen. 
Mangel an Bildung, Unfähigkeit, das Waffenhand⸗ 
werk auszuüben, degradierten den Bauer. Die bei 
ihm leicht mögliche Vermiſchung mit den Urein⸗ 
wohnern machte ihn außerdem auch äußerlich als 
Angehörigen der Daicyas, der unterſten der reinen 
Kajten, kenntlich. Ein großer Abſtand zwiſchen ihm 
und den Führerſchichten tat ſich auf und fand ſchließ⸗ 
lich ſeinen dogmatiſchen Ausdruck in der Charakte⸗ 
riſierung des Bauern als eines Mannes, der mit 
Pflug und Grabſtock Würmer und andere Tiere 
vernichtet und darum unfähig iſt, die höchſten 
rituellen Pflichten zu erfüllen. Trotzdem ſtand der 
klaſſiſche Daicya hoch über dem helotiſchen Cudra. 
Er hatte zwar keine Adelsprivilegien, aber Boden⸗ 
beſitz. Man kann ihn, nach altdeutſchem Sprach⸗ 
brauch, als „Gemeinfreien“ bezeichnen. 

Die ſtändiſche Arbeitsteilung führte, wie wir 
ſchon ſahen, in Ergänzung des Bauernſtandes zur 
Ausbildung berufsmäßigen Kriegertums. Im „Mit⸗ 
telland“ war es einer „feudalen“ Geſellſchaftsord⸗ 
nung eingefügt. Während langer Epochen mag der 
Krieger, der Kihatriya, in geſellſchaftlicher Wertung 
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an erſter Stelle geſtanden haben, um jo mehr als 
er in dieſen Epochen zu den geiltig Führenden 
zählte. Altgermaniſcher Glanz von Rittertugend 
und Ritterehre lag über ihm. Der Tod im Bett 
war verhaßt. Kampf als Dauerzuſtand erfüllte das 
Leben, war „Dharma“, war Kaſtenpflicht“. Ewig 
konnte die geiſtige Führerrolle des Kriegers aber 
nicht währen. Einſeitige Pflege der „Rittertugen- 
den“ führte zu einer Vernachläſſigung der geiſtigen 
Bildung. Wachſende Abhängigkeit von den Brah⸗ 
manen war die Folge; eine Abhängigkeit, die aller- 
dings auch in ſpäteren Seiten noch oft unterbrochen 
wurde, wenn tatkräftige und hochbegabte Fürſten 
die Kajtenzeriplitterung benutzten, um die eigene 
politiſche Stellung zu ſtärken. 

Im allgemeinen aber waren es die Angehörigen 
der höchſten Kaſte, die Brahmanen, die die inneren 
Gegenſätze des in Kaſten geteilten Volkes ſchürten 
und als Grundlage ihrer rein geiſtigen Herrſchaft 
benutzten. Ihr Dharma, ihre Uaſtenpflicht, war 
geiſtige Kultur, die ſie zu ſolcher Blüte entwickelten, 
daß ſie ohne rohe Gewalt durch Jahrtauſende die 
indiſchen Völker beherrſchten. 

c) Die Weiterentwicklung des Kajten- 
weſens. Bei der „klaſſiſchen“ Dierteilung in Brah— 
manen, Kihatriyas, Daicyas und Cudras blieb es 
nicht. Das berufsſtändiſche Element im Kaſtenweſen 
barg von vornherein Tendenzen in ſich, die bei 
weitergehender beruflicher Gliederung zu mannig— 
fachen Unterteilungen der „Urkaſten“ führen mußten. 
Von dieſen Unterteilungen wurden die beiden obe— 
ren Kajten, die eigentlich ſchon feſte eindeutige 


| 


II. Die Grundlagen der indiſchen Kultur 55 


Berufe umſchrieben, natürlich weniger betroffen 
als das Polk, die Daicyas und Cudras. Sie mußten 
bei fortſchreitender Kultur zum Träger der neuen 
Berufe, der handwerker, Händler uſw. werden. Am 
ſtärkſten wurden die Cudras von der weiteren Kajten- 
gliederung erfaßt, denn ſie ſtellten, als die Beſitz⸗ 
loſen, die gegebenen Handwerker dar. War erſt 
einmal der Gedanke des Gewerbes mit dem der 
Kajte verknüpft, jo war das Gewerbe auch ſchon erb- 
lich und damit ſelbſt zur Kaſte geworden. Das Kajten- 
dogma zog ins Handwerk ein und verlieh ſeinen 
Arbeitsverfahren eine Starrheit, die wir ſonſt ſelten 
treffen. Die Ausübung des Handwerkes wurde vom 
Kaſtenritus umſponnen. Die Werkzeuge gewannen 
Fetiſchcharakter, ja wurden in beſonderen Feſten 
verehrt. Jeder Wechſel der Krbeitstechnik war bei 
einer derartigen rituellen Einkleidung unmöglich 
gemacht, denn er ſchloß einen Verſtoß gegen das 
Ritual der Kajte in ſich. Wurde er trotzdem hier 
und da durch die Umſtände einer höherſteigenden 
Kultur erzwungen, ſo führte er zur Spaltung der 
Kaſte. Eine ins Ungeheure wachſende Serſplitte⸗ 
rung war die notwendige Folge, eine Serſplitterung, 
mit der eine immer undurchſichtiger werdende Skala 
der geſellſchaftlichen Wertſchätzung der Kajten hand 
in Hand ging. So gibt es heute unter den Cudras 
ſchon drei rituell ganz verſchieden gewertete Gruppen. 
Die Spitze der Cudras iſt zur „reinen“ Cudras ge⸗ 
worden. Sie dürfen den Brahmanen Waſſer reichen. 
Die gewöhnlichen Cudras dürfen es nicht immer, 
nicht jedem Brahmanen, und der unterſten Schicht, 
den Unreinen, iſt es ganz verboten. Dieſe Drei- 
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teilung jtellt jedoch nur das Grundgerüſt dar für 
ein undurchdringliches Kaſten⸗ und Ritengewebe, 
das von Ort zu Ort ſein Ausjehen verändert und 
nur dem Ortseingeſeſſenen in all ſeinen Abſtufungen 
und Rangplätzen bekannt iſt. 

An der Dielgejtaltigkeit des ſpäteren Kajten- 
weſens tragen neben den Gewerbetreibenden vor 
allem die Daicyas ihr Teil. Sie waren in erſter 
Cinie gemeinfreie Bauern und wandten ſich ſpäter 
vielfach kaufmänniſchen Tätigkeiten zu. Heute iſt 
der Daicya faſt mit dem „Händler“ identiſch. — 
Ja ſelbſt die Kihatriygas und in geringerem Maße 
auch die Brahmanen wurden von weiteren Kajten- 
teilungen und den ſie begleitenden Wertabſtufungen 
betroffen. Wirtſchaftlicher Swang führte die Kajten- 
mitglieder ſehr oft zu „Brotberufen“, die irgendwie 
gegen den Kajtenritus verſtießen. Eine Degradie⸗ 
rung und Kaſtenneubildung war die Folge. Schließ⸗ 
lich kamen unter dem verwicelten Eherecht, das 
die Kajten beherrſchte, gelegentlich auch Neubil⸗ 
dungen als Miſchkaſten zuſtande. Sie bringen uns 
in Erinnerung, daß es ſich bei den Kaſten nicht nur 
um Berufsſtände handelt, ſondern um eine Der- 
bindung des Ständegedankens mit ſtarr geworde⸗ 
nen Nachwirkungen urſprünglicher Dolksverjdjie- 
denheiten. 

d) Weſen und Bedeutung der Kaſten. Kaum 
zu enträtſeln iſt das Bild, das die von ſo verſchie⸗ 
denartigen Tendenzen geformten Kajten uns bieten. 
Schon ihre Sahl iſt überwältigend groß. Man zählt 
über 2000 Hauptkaſten, die ſich in zahlloſe Unter⸗ 
kaſten zerſpalten. Aber nicht nur die Sahl, auch 
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der innere Sinn iſt verwirrend. Die Verflechtung 
berufsſtändiger und völkiſcher Elemente, die ſich im 
religiössrituellen Dogma vereinigen, hat dazu ge- 
führt, daß wir auf der einen Seite reine Berufs- 
kaſten finden und auf der anderen Kajten, die viele 
Berufe umfaſſen. Umgekehrt können zahlreiche 


Berufe von den Angehörigen verſchiedener Kaſten 


ausgeübt werden. Mit unſeren abendländiſchen 
Begriffen von Fünften, Gilden, Ständen und Be- 
rufskörperſchaften kommen wir alſo ebenſowenig 
an das Weſen der Kajten heran wie mit politiſcher 
oder völkiſcher Gliederung. Die Kajte iſt ein echt 
indiſches Produkt. Nicht Geſetz, nicht Cogik be⸗ 
herrſchen ihr Weſen, ſondern organiſches, wachſen⸗ 
des Leben. Wild wuchern die Kajten dahin, wie 
die unentwirrbar verſchlungenen Pflanzen des Ur- 
walds. Wild wuchern ſie auf und zeigen doch in 
jeder Blüte die Füge der Ureltern, denen fie ent 
ſtammen und deren Weſen ſich in ihnen organiſch 
vermiſcht. Letzte Erinnerung an alte Rajjenfeind- 
ſchaft und neue berufliche Gliederung bilden den 
Sinn jeder Kaſte. Der Verſtand vermag dieſe Wirr⸗ 
nis durch kein logiſches Geſetz zu löſen, durch keine 
ſtrenge Definition zu umſchreiben. Die Kajten ſpotten 
des Verſtandes. Das religiöſe Fühlen der Inder 
aber vermag fie in aller Dielgejtaltigkeit eng zu 
umfaſſen und zu dem zu machen, was ſie ſind, zur 
organiſchen Grundlage des indiſchen Schicjals. 
Ja, das ſind ſie, die Grundlage von Indiens 
Schickſal. Indien wird durch ſie zum Land der Erb— 
lichkeit im reinſten Sinne des Wortes und damit 
zum Cand der feſten Tradition. Dieſe iſt nicht, wie 
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im Beamtenjtaat Chinas, vorwiegend literariſcher 
Art, ſondern erſcheint als Erbtradition im organi⸗ 
ſchen Sinn. — Unüberſteiglich hoch find die Schran⸗ 
ken, die rituelle Kaſtengeſetze zwiſchen den Menſchen 
errichten. Die bloße Anweſenheit eines „Unreinen“ 
kann die Luft eines Raumes ſo verpeſten, daß die 
in ihm befindlichen Speiſen als ungenießbar weg⸗ 
geſchüttet werden. Die Menſchen ſtehen fid) in 
Indien fremder gegenüber als die Angehörigen ver- 
ſchiedener Dölker. So wurden die Kajten auch zu 
Indiens geſchichtlichem Schickſal. Sie hinderten 
die Bildung einer indiſchen Nation. Das Cand war 
damit trotz ſeiner abgeſchloſſenen Lage fremden 
Eroberern preisgegeben. Sie kamen lange nicht, 
und ſo konnte Indiens Uultur ſich entwickeln; aber 
als ſie kamen, Mohammedaner zuerſt und dann 
Europäer, fanden ſie keinen ernſthaften Widerſtand. 

e) Die Brahmanen. Die Nation, die es nicht 
gab, konnte nicht Träger einer einheitlichen Dolks- 
kultur ſein. Und doch ſprechen wir von indiſcher 
Kultur in ſtark bejahendem Sinn. War die Nation 
nicht ihr Träger, ſo mußten es andere ſein. Sie 
ſtanden an der Spitze der Kaſten. Es waren Brah— 
manen. 

Die Brahmanen ſtellten die Prieſterſchaft dar, 
freilich eine Prieſterſchaft, wie wir ſie in keinem 
anderen Lande treffen. Sie bekleideten einen erb- 
lichen „freien“ Beruf, als Hausprieſter der Vor— 
nehmen und an höchſter Stelle als hofkaplan eines 
Fürſten. Sie waren demnach keine Beamten, be— 
zogen weder Staatsgehälter noch feſtumſchriebenes 
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auf höchſter Stufe in Land und Abgaberenten be: 
ſtanden. Eine gewiſſe Regelung der „Geſchenke“ 
mag ſie teilweije zu feſten „Honoraren“ umgewan⸗ 
delt haben, deren Bemeſſung aber immerhin ſo 
willkürlich blieb, daß die Brahmanen wahre Orgien 
der Habſucht feiern konnten“. Die nachteilige Wir⸗ 
kung ſolcher Mißſtände wurde jedoch völlig durch 
die im Grunde genommen unſichere materielle Baſis 
des Brahmanentums aufgehoben. Im „freien“ Be: 
rufe ſtehend, waren die Brahmanen trotz aller 
Kaſtenprivilegien gezwungen, ihre rein geiſtige Herr⸗ 
ſchaft in dauernder geiſtiger Anſtrengung aufrecht 
zu erhalten. Untaugliche Elemente verſanken in 
die niederen Schichten des Brahmanentums, fanden | 
als Tempelprieſter eine degradierende Beſchäftigung | 
oder mußten zu einem der Notberufe greifen, die 
man den Brahmanen erlaubte. Die eigentlichen 
Brahmanen aber jtellten durch lange Jahrhunderte 
eine geiſtige Elite dar, der es, vorwiegend durch 
pädagogiſche Maßnahmen als Fürſten- und Dolks- 
2 erzieher gelang, die Geſchicke der indiſchen Arier 
zu lenken. 

Die geiſtige Herrſchaft der Brahmanen ſtützte [id 
auf die heiligen Bücher und auf das Ritual. Das 
Studium der heiligen Bücher war das Privileg der | 
brahmaniſchen Kajte. Sie durften ebenjowenig in 
die hände der Laien geraten wie die Bibel der 
katholiſchen Kirche, denn wie dieſe zeigten die Deden 
zahlreiche Stellen, die den Lehren ihrer theologi- 
ſchen Interpreten arg widerſprachen. Der Rind- 
fleiſchgenuß war erlaubt, die Cehre von der Seelen⸗ 

+, wanderung und vom Karman fehlte, und die Sejtig- 
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keit der Kajtenorönung war den älteren Deden 
unbekannt. — Das Privileg der Brahmanen war 
demnach theologiſches „Wiſſen“, ihre Kajtenpflicht 
geiſtige Arbeit. Sie ſetzte ein ſchweres Studium 
voraus, das in einem genau vorgeſchriebenen Lebens= 
lauf betätigt wurde. Unter freigewählten Lehrern 
eigneten fid) die jungen Brahmanen die heiligen 
Formeln und die Kenntnis der Ritualhandlungen 
an. Während der Lehrzeit hatten ſie dem Meiſter 
zu dienen und ein enthaltſames Leben zu führen. 
In zweiter Stufe des Lebens mußte der Brahmane 
einen Hausjtand begründen und fid) dem Berufe 
widmen, den ihm die Kajte erlaubte, dem Prieſter⸗ 
beruf im oben geſchilderten Sinne, oder wenn ſich 
dazu keine Möglichkeit bot, irgendeinem der frei— 
geſtellten Notberufe. War er ſchließlich Großvater 
geworden, jo zog der Brahmane als Asket und 
Lehrer und ſchließlich als Bettler durch die Welt. 
In dieſer Forderung, die heute allerdings nur noch 
theoretiſch erhoben wird, mögen ſich letzte Erinne— 
rungen an das Nomadendaſein der Arier erhalten 
haben, das die zur Laft gewordenen Alten einfach 
verſtieß. 

Das „Wiſſen“ der Brahmanen wurde mündlich 
überliefert, wurde auswendig gelernt und behalten. 
In Generationen war eine Schulung des Gedächt— 
niſſes erzielt worden, die in anderen Ländern un- 
bekannt iſt. Man hielt an ihr feſt, auch als die 
Einführung der Schrift das auswendig gelernte 
Wiſſen unnötig machte, denn man wußte ſehr wohl, 
daß in dieſem von anderen niemals erlernbaren 
Gedächtnisſchatz die Wurzeln aller brahmaniſchen 
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Privilegien lagen. „Die Brahmanen, die den Deda 
gelernt haben,“ heißt es „und ihn lehren, find 
menſchliche Götter“““. So wenigſtens ſahen die 
Brahmanen ſich ſelbſt, und ein Teil des Volkes ſah 
fie nicht anders. Nicht allen Angehörigen der höch— 
ſten Kaſte wird es jedoch möglich geweſen ſein, ſich 
auf „göttlicher“ Höhe zu halten. Der Notberuf, 
in den ſpäteren Staaten vor allem der des Schrei— | 
bers, mit dem „Dorfſchreiber“ als unterſter Stufe, 
hat die Brahmanen oft allzuſehr mit den Händeln 
der Welt in ungünſtiger Weiſe verquickt. Man darf 
das Bild der Brahmanen nicht nur nach den heili— 
gen und philoſophiſchen Schriften entwerfen. Das | 
Dolk ſieht in den würdigen Männern ſehr oft feiſte, | 
habgierige, lüſterne und ungebildete Pfaffen — und | 
wird nicht immer falſch geſehen haben“. 
Trotz aller Schwächen aber ſind fie die Kultur- | 

| 


träger des Landes. Die Brahmanen find es und 

nicht die ewig wechſelnden politiſchen Gebilde, die 

über Indiens Boden dahinziehen. Ja nicht nur 
7 Träger eines einheitlichen indiſchen Kulturgedan- 
kens find die Brahmanen, auch um die Ausbreitung | 
diejer Kultur waren fie bemüht. — Die Brahmanen | 
haben den Süden Indiens „erobert“ und damit den 
letzten Schritt der ariſchen Wanderung vollzogen. 
Nichts iſt charakteriſtiſcher für die veränderte Geiſtes⸗ 
lage als dieſe „Eroberung“ des Südens. Sie geht 
ohne Schwertſtreich, langſam und friedlich vor ſich. | 
Brahmaniſche Einſiedler find die erſten Kultur- 4 
pioniere. Sie ziehen ſich in die unbekannten Land» | 
jirihe des Südens zurück und treffen hier auf 
blühende, wohlgeordnete drawidiſche Staaten. Sie 
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leben in ihnen als Gäſte, die man duldet und nicht 
fürchtet, und machen unbemerkt ihre geiſtige Über- 
legenheit geltend. Die drawidiſchen Könige werden 
brahmaniſiert, nehmen oft Sanskritnamen an und 
teilen bald das Schickſal ihrer ariſchen Kollegen. 
Brahmanen ſind zu Herrſchern über Könige ge: 
worden, auch im Süden. 

Wann ſich dieſe friedliche Einwanderung vollzog, 
iſt nicht bekannt. Da der Urieger keine Rolle mehr 
ſpielt, muß ſie während des höhepunktes brahma⸗ 
niſcher Kultur ſtattgefunden haben, alſo etwa um 
900 v. Chr. Die öſtliche Malabarküſte wurde zuerſt 
beſiedelt. Später griff die Bewegung auch auf die 
Weſtküſte über. Hier hatte in vorbrahmaniſcher 
Seit ein Gauverband von 64 Gauen beſtanden. 
Die Brahmanen behielten, was für ihr Vorgehen 

tppiſch iſt, die alte Ordnung bei und hatten trotz— 
dem die Verwaltung bald vollſtändig in Händen. 
Sie wurden die tatſächlichen Beſitzer des Landes, 
das ſie den alten Herren gegen Pacht überließen. 
In der brahmaniſchen Periode wurde Indien von 
den Ariern völlig durchdrungen und die Arier vom 


indiſchen Geiſt. 


2. Die geiſtigen Grundlagen der 
brahmaniſchen Seit 
a) Die vediſche Literatur. Die eben ge— 
ſchilderten Verhältniſſe berechtigen uns, zu Beginn 
des 1. Jahrtauſends v. Chr. von einer „brahmani- 
ſchen Periode“ der indiſchen Kulturentwicklung zu 
ſprechen. Ihr geiſtiger Inhalt liegt noch ganz in dem 
ungeheuren vediſchen Citeraturkomplex beſchloſſen, 
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dem auch die älteſten Traditionselemente, die Hym- 
nen, ſchon angehört hatten. Die Hymnen waren, 
wie wir betonten, aus den Bedürfniſſen des Opfer⸗ 
weſens heraus in der Pandſchabepoche entſtanden. 
Im Gangestal lag die Notwendigkeit neuer poeti- 

| ſcher Produktion nicht mehr vor. Die überlieferten 
Lieder genügten und wurden immer wieder ver: 
wandt. Andere Formen der Literatur traten in 
den Vordergrund und wurden Abbild jener Ent- 
wicklung des indiſchen Denkens, deſſen Keime wir 
bereits in der Pandſchabepoche aufgezeigt haben. — 
Die Deden wurden im Laufe einer jahrhunderte 
langen literariſchen und redaktionellen Tätigkeit 
zu dem vielgeſtaltigen Werk, das heute vor uns 
liegt und bei dem unhiſtoriſchen Sinn der Inder 
kaum Einblicke in ſeine Entſtehungsgeſchichte ge- 
währt. 

Bevor wir es wagen, in den Urwald vediſchen 
Denkens einzudringen, müſſen wir verſuchen, die | 
Einteilung und Bedeutung der vediſchen Bücher in 

% allgemeinſter Weiſe zu zeichnen. Die brahmaniſche 
Luft am Syjtematijieren zwingt uns die Einteilung 
auf!“. Vier Prieſter ſpielen, wie wir ſchon nadi 
wiejen, beim Opfer eine wichtige Rolle, der Hotar 
als Rufer, der Udgatar als Sänger, der Adhvaryu 
als Opferer, und der Brahman als Oberprieſter. 
Jedem der vier wird ein Teil der vediſchen Schätze 
als Textbuch zugeſchrieben, jo daß die geſamte Fülle 

der Literatur in vier große Deden zerfällt. Der Rig- 
veda (Deda der Verſe), der die alten Hymnen ent⸗ 
hält, ijt das Textbuch des hotar. Er entnimmt ihm 
die Einladungen, die er vor dem Opfer an die 
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Götter richtet. Der Samaveda (Veda der Cieder) 
gehört, wie der Titel ſchon jagt, dem Udgatar, dem 
Sänger. Der Najurveda (Deda der Opferſprüche) 
liefert dem Opferprieſter, dem Adhvaryu, die für 
ſeine handlungen nötigen Sprüche. Der Brahman 
muß als Oberprieſter alle Deden beherrſchen, und 
nur um die Syſtematik abzurunden, wird ihm der 
Atharvaveda als beſonderes Textbuch zugeſchrieben. 
vielleicht geſchah die Zuordnung auch, um verhält⸗ 
nismäßig ſpät die Texte des Atharvaveda, Sauber⸗ 
ſprüche und im häuslichen Kult gebräuchliche For⸗ 
meln, zum Rang eines Veda zu erheben. 

Jeder der vier Deden zerfällt in drei Abteilungen. 
Die Sammlung Samhita enthält die eigentlichen 
Texte; beim Rigveda die Hymnen, beim Samaveda 
eine Auswahl aus dieſen, beim Najurveda die 
Opferſprüche in Proſa und Derjen, wobei letztere 
wiederum zum großen Teil der Textmaſſe des Rig⸗ 
veda entnommen ſind, und im Atharvaveda Sauber⸗ 
ſprüche, Gebetformeln und ähnliches. Im allgemeinen 
treffen wir im Samhita auf die älteſten Teile der 
vediſchen Texte. Als die ihnen zugrunde liegende 
poetiſche Produktion nachließ, wurden rituelle Er⸗ 
läuterungen geſchaffen und im Brahmanam der 
2. Hbteilung der vediſchen Bücher, niedergelegt. 
Zum Brahmanam im engeren Sinne gehören Didhi 
(Beſchreibung der Zeremonien ujw.) und Arthavada 
(Erläuterung und Begründung der Seremonien.) 
Dieſe beiden Teile umfaſſen demnach das rituelle 
Textbuch des betreffenden Prieſters. Als Ergän⸗ 
zung zum Brahmanam kommt Aranyakam, ein 
dogmatiſches Textbuch hinzu. Es dient vor allem 
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dem im Wald zurückgezogen lebenden Brahmanen, 
der die Opferhandlung durch philoſophiſche Medi⸗ 
tationen erſetzt. Ein weſentlicher Teil des Aranya= 
kam wird vom Upaniſhad, der Geheimlehre, er— 
füllt, die als Dedanta, Deda-Ende, den noch genauer 
zu unterſuchenden Abſchluß der vediſchen Bücher 
bildet. Bedenkt man, daß all dieſe Dedenteile in 
der Redaktion zahlreicher Schulen (Cakhas) vor: 
liegen, ſo ſieht man ſich einer faſt unüberſehbaren 
Fülle von Schriften gegenüber, durch die auch der 


geborene Inder ſich nicht allzuleicht hindurchzufinden 


vermochte. Den Bedürfniſſen ſpäterer Seiten kamen 
daher Leitfäden, Sutras, entgegen, die als 3. Ab- 
teilung der Deden in kurzen Stichworten den Inhalt 
der Bücher wiederholten. Ohne Kommentar ſind ſie 
nicht verſtändlich““. 

Die Sutras, die jüngſten Teile vediſcher Tert- 
maſſen, vermögen den Charakter derſelben in eigen- 
tümlicher Weiſe zu beleuchten. Sie ſind wie alle 
anderen Bücher im Sanskrit verfaßt, einer alter— 
tümlichen, für die heiligen Handlungen zurecht⸗ 
gemachten Sprache, die nur den Brahmanen be- 
kannt war. Die vediſche Literatur iſt in ihrer 
Sprachform alſo von durchaus unvolkstümlicher, 
ariſtokratiſcher Art, wie das lateiniſche Buch des 
mittelalterlichen Gelehrten. Ja noch mehr! Die 
Überlieferung geſchah in der exkluſivſten Weiſe, 
die es gibt, auf mündlichem Wege. Wir erwähn⸗ 
ten ſchon, daß man die Bücher auswendig lernte. 
Die Sutras ſind ein Produkt dieſer Methode. Sie 
waren Gedächtnisſtützen, auswendig gelernte In⸗ 
haltsverzeichniſſe für Lehrer und Schüler. 

5 Engelhardt, Indien und Oſtaſien 
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Sonderbedingungen, wie die Überlieferungsart 
literariſcher Produkte, mögen in der Fülle menſch⸗ 
licher Kulturäußerungen faſt verſchwinden: als Be- 
ſtimmungsſtücke des geiſtigen Schaffens ſind ſie für 
die geſamte Kulturlage doch von höchſter Bedeu— 
tung. Man darf ſie trotz ihrer äußeren Unſchein⸗ 
barkeit nicht überſehen, wenn man den geiſtigen 
Habitus einer Epoche oder eines Volkes erfaſſen 
will. Die indiſche Überlieferungsart hat zu den 
ewigen Wiederholungen der indiſchen Schriftſteller 
geführt, die das Lejen der Bücher für nervöſe Euro: 
päer oft unmöglich macht, und hat die Inder durch 
dieſen aufgezwungenen, ſyſtematiſchen Gedanken⸗ 
rhythmus zu einer gedanklichen Pedanterie verleitet, 
die ſie niemals ganz loswerden konnten, und die 
zu ihrer üppig wuchernden Phantaſie oft in ſchein⸗ 
barem Widerſpruch ſteht“. Aber nicht nur die Form, 
auch der Inhalt wird durch die Art der gedächt⸗ 
nismäßigen Überlieferung weitgehend beeinflußt. 
Die durch das Auswendiglernen bedingte Vorliebe 
für rhuthmiſche Formen und für Gedankenrhyth⸗ 
mus hat die wiſſenſchaftlichſten Werke den poeti⸗ 
ſchen ſo ſtark genähert, daß bei der tropiſch regen 
Phantaſie des Inders ein Derfliegen der Grenzen 
zwiſchen Wiſſenſchaft und Dichtkunſt eigentlich ſelbſt⸗ 
verſtändlich war. Gleichzeitig gewannen die Er- 
gebniſſe dieſer dichtenden Wiſſenſchaft durch die Art 
der Überlieferung autoritative Bedeutung. Was 
man im langen mühſamen Studium auswendig 
lernte, vergißt man nicht mehr und wirft es nicht 
weg. Ja man könnte es gar nicht wegwerfen, ſelbſt 
wenn man wollte. Es hat ſich dem Geiſte ein- 
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gegraben, mit tiefen Runen, und in jeder Cebens⸗ 
ſituation ſpringt das zugehörige vediſche Wort 
automatiſch hervor. Der Brahmane iſt von ſeinen 
Jugendtagen an unrettbar an die heiligen Bücher 
verloren. In dieſem Verlorenſein liegt ſeine Kraft. 
Sein „Wiſſen“ iſt nicht nur Mittel zum Sweck, mit 
dem er die Volksmaſſen ködert und lenkt, und an das 
er am Ende ſelber nicht glaubt, nein, ſein „Wiſſen“ 
hat Beſitz ergriffen von ihm. Hat ihn zurecht⸗ 
geknetet, daß er Brahmane iſt, auch im innerſten 
Herzen und aus feſter Überzeugung größere Kraft 
für ſeine handlung gewinnt, als wenn Wort und 
Abficht ſich trennten. 

Trotz ungeheuer feſter Bindung an die Tradi⸗ 
tion, die in indiſcher Wiſſenſchaft nur Autoritäten 
und niemals Beweiſe gelten läßt, iſt die perſönliche 
Gedankenfreiheit doch nicht ganz unterbunden. 
Gerade die Sutras, die eigentümlichſten Produkte 
der indiſchen Literatur, ſorgen dafür. Auf fie wurde 
der Gelehrte vor allem durch die ungeheure Fülle 
der auswendig zu lernenden Texte verwieſen. Die 
Sutras aber waren mit ihren Stichworten ſo un⸗ 
verſtändlich und kurz, daß man viel in ſie hinein⸗ 
legen konnte, viel mehr als ſie urſprünglich wollten. 
Ohne Uetzer zu werden, vermochte man philoſophiſch 
die verſchiedenſten Wege zu durchlaufen, indem man 
die vieldeutigen Sutras perſönlich kommentierte. 
So ſehen wir die eigentümliche Erſcheinung einer 
Philoſophie vor uns, die ſich aus den religiöſen 
Textbüchern entwickelt, die nicht ketzeriſch iſt und 
doch zu den höchſten höhen emporſteigt und dabei 
ihre grundlegenden Werke nur „Kommentare“ 
5* 


68 Engelhardt, Geiſtige Kultur Indiens u. Oſtaſiens 


nennt. Freilich hat das Kommentatorenweſen, das 
auf dem fruchtbaren Boden der Sutras erwuchs, 
auch zu echt indiſchen Ungeheuern geführt. Wort 
für Wort wurde zerpflückt, dicke Bände wurden 
über Selbſtverſtändlichkeiten geſchrieben, und nur 
wo der Sinn einmal ſchwerer verſtändlich war, zog 
ſich der Kommentator ängſtlich zurück. Ein un⸗ 
überſehbarer Wald von Büchern entſtand unter der 
Hand vielgeſchäftiger Schreiber. Der unhiſtoriſche 
Sinn des Inders nahm es außerdem mit der Namen— 
gebung nicht allzu genau. Die ſpäteren „klaſſiſchen“ 
Syſteme, die ſich oft als Kommentare zu älteren 
Lehrern ausgeben, tragen meiſt dieſelben Namen 
wie die ihnen zugrunde liegenden Werke. Daten 
und Autoren fehlen faſt immer. So ſieht fich der 
Europäer einem literariſchen Dickicht gegenüber, 
das er nur mit größter Vorſicht durchſchreiten darf, 
will er nicht Uraltes für Neues und umgekehrt 
halten. 

b) Die religiöſen Grundlagen der brah— 
maniſchen Epoche. Die Unüberſichtlichkeit der 
indiſchen Citeratur, die es ſchwer macht, ältere Text⸗ 
beſtandteile von neuen zu trennen, erlaubt keine 
abſolut ſicheren Schlüſſe auf die geiſtige Kultur der 
von uns betrachteten brahmaniſchen Epoche zuziehen. 
Nur Vermutungen können uns leiten. — Grundlage 
alles geiſtigen Lebens war jedenfalls die Religion. 
Die Träger der Kultur, welche Brahmanen waren, 
bürgen dafür. Wenn wir verſuchen, die Religiofität 
der Inder um die Wende des 1. Jahrtauſends v. Chr. 
zu beſchreiben, jo ſehen wir uns vor dieſelbe Schwie⸗ 
rigkeit geſtellt, wie früher bei der Schilderung, alte 
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vediſchen Glaubens. Einzige Quelle für unſere 
Kenntnis find auch hier wieder die heiligen Bücher. — 
Dieſe aber ſpiegeln nicht den Glauben der Maſſe 
wieder, ſondern das theologiſche Wiſſen der Prieſter. 
Den Volksglauben kennen wir nicht. Wir können 
höchſtens vermuten, daß fid) in ihm altariſche My⸗ 
then und Bräuche mit den Einwirkungen des neuen 
Klimas und mit manchen Sügen eingeborener dra- 
widiſcher Religiofität vermiſchten. Wenigſtens läßt 
die ſpätere, hinduiſtiſche Form der Dolksteligion 
ſolche Kückſchlüſſe zu. Alle Keime, die im Hinduis- 
mus üppige Früchte trugen, werden ſchon in jenen 
erſten Tagen am Ufer des Ganges emporgeblüht 
ſein. Wilde Grauſamkeit und orgiaſtiſche Sinnlich— 
keit werden die Dolksreligion ſchon damals jo durch 
ſetzt haben, wie ihre Gegenpole Selbſtpeinigung 
und maßloſe Askeſe. Das Volk war indiſch ge- 
worden, und ſo mußte ſein Glauben der tropiſchen 
Umwelt entſprechen. 

Die Brahmanen, als Intellektuellenſchicht, konn- 
ten an den ſinnlich wilden Volksgebräuchen nicht 
teilhaben, da dieſe zu höherer Geiſteskultur nicht 
paßten. Die Brahmanen wurden Feinde aller 
Orgiaſtik und Feinde aller rein gefühlsmäßigen 
Ekſtaſe. Nur im Somaopfer, im Rauſchtrankopfer, 
blieben Erinnerungen an ältere, wildere Seiten 
lebendig. Aber auch ſie wurden vergeiſtigt und 
in jene Sphäre kühl⸗vornehmer Denkkultur ein⸗ 
bezogen, die eine gewaltige Derjchiebung der reli: 
giöſen Welten hervorrief. — Alte, rauhe Götter 
wurden Dämonen, und neue traten an die Spitze 
des Himmels. Nicht Indra und Agni ſpielten 


—. aapa a 


70 Engelhardt, Geijtige Kultur Indiens u. Oſtaſiens 


die oberſten Herren, jondern Dijhnu, Rudra und 
Brahman. 

Sie waren Träger geijtiger Werte und wurzel⸗ 
ten doch irgendwie im Glauben des Volkes. Die 
Brahmanen durften dieſe Verbindung niemals zer⸗ 
ſtören, wollten ſie nicht allen politiſchen Einfluß 
verlieren. So vollzogen ſie in ihrer theologiſchen 
Sphäre eine Verbindung altvediſcher Götter mit dem 
ſtark indiſch gewordenen Dämonenglauben des Vol⸗ 
kes. Dijhnu und Rudra, der ſich ſpäter zu Civa 
entwickelt, ſind dieſer Ehe entſproſſen. In Dijhnu ſind 
alle freundlichen vediſchen Göttergeſtalten zuſammen⸗ 
gefaßt und Rudra⸗Civa ſtellt die Vereinigung aller 
feindſeligen, drawidiſchen Dämonen dar. Für den 
Brahmanen ſelbſt löſt ſich die Göttervielheit ſchließ⸗ 
lich in einen göttlichen Allgeiſt auf, der als Brah⸗ 
man die Welt durchdringt und beſeelt. 

Größere Bedeutung als die neue Götterwelt, 
hat der Seelenwanderungsglaube, der in jenen 
Tagen erſtarkte, gewonnen. Über ſeinen ſozialen 
Sinn im Rahmen des Kajtenwejens haben wir ſchon 
ausführlich geſprochen. Er drang, von den Brah⸗ 
manen, die ihn brauchten, geſtützt, tief in die indiſche 
Dolksjeele ein. In dieſer gewann er Macht, alles 
geiſtige Leben zu formen. — Ein ewiges Auf und 
Ab von Geburt zu Geburt war das Schickſal der 
Menſchen geworden. Es zog ruhelos durch tauſend 
Ewigkeiten hin, war unentrinnbar wie das Geſetz 
der Natur, wenn auch in den eigenen Taten ver: 
wurzelt. Tauſendfach bedrohte die Qual den tro- 
piſchen Menſchen, tauſendfach jah er Tod und Unter⸗ 
gang in der üppig wuchernden Welt und mußte 
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ſich jagen, daß alles qualvolle Sterben nur Anfang 
war zu neuen Wegen des Leidens. Die unteren 
Kajten zwar hatten Hoffnung, als Brahmanen wie⸗ 
der geboren zu werden. Ihre Erlöſungsſehnſucht 
gewann kompakte Geſtalt. Sie beneideten die, 
die im Glanze lebten, und ſahen ſich ſelbſt im 
künftigen Daſein vom Glanz umgeben. Gegen- 
wärtiges Schickſal war damit erträglich. Der Brah⸗ 
mane aber, der keine menſchliche Stufe über ſich 
ſah, höchſtens ein problematiſches, zeitlich begrenz⸗ 
tes Daſein als Gott, mußte verzweifeln, wenn ihn 
ein tragiſches Schichſal bedrückte, oder wenn ihn 
allgemeiner Cebensekel erfüllte. Dieſer lag dem 
Inder recht nah. Tippige Sinnlichkeit hatte, derb 
geſagt, Katzenjammer zur Folge. Ekel kommt leicht, 
wenn alle Umwelt die Vergänglichkeit üppigen 
Treibens ſo predigt, wie die tropiſche Erde. Sinn⸗ 
und zwecklos erſcheint dieſes wuchernde Daſein, und 
grauſam der Gedanke, es fortſetzen zu müſſen, bis 
die Knochen der Leiber, die wir bewohnten, einen 
Berg bilden, jo hoch wie der Schneegipfel des Nor» 
dens. — Der Seelenwanderungsglaube, der von den 
Brahmanen zum großen Teil kam, wandte ſich gegen 
ſeine intellektuellen Urheber zurück und knetete ihr 
Sinnen und Denken jtärker noch als das des ein- 
fachen Volkes. 

Im ſinnloſen Auf und Ab der Geburten mußte 
endgültige „Erlöſung“ letzter Sinn ſein. Sie konnte 
von den Göttern nicht kommen, denn auch die Götter 
waren an den ewigen Kreislauf gebunden. Streng 
perſönlich war das Schickſal des Menſchen, eine 
Frucht ſeiner eigenen, ſich fortzeugenden Taten. 
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Streng perſönlich mußte darum auch der Erlöjungs- 
weg ſein. Keine Kirche, kein Glauben, kein Beten 
bringt Heil, nur der einſam beſchrittene Pfad der 
Erlöſung. — Damit iſt das letzte Thema gegeben, 
das indiſches Denken durchzieht, ja, das alle früher 
geahnten Grundthemen, Alleinheit und Gleichſetzung 
von Seele und Welt, in höherer Einheit umſchließt. 
Erlöſungsſtreben iſt Inhalt von Indiens Religion, 
Erlöſungsſehnſucht iſt Grundſtimmung des Philo- 
ſophierens, und Erlöſung it Zweck wiſſenſchaftlicher 
Forſchung. Erlöſung, ſo klingt es müde durch die 
wilde, üppige, indiſche Welt. 

Die Mittel, durch die man Erlöſung zu gewinnen 
glaubt, ſind verſchieden, wie die Zeiten und das 
Denken der Menſchen. Die von uns betrachtete 
frühbrahmaniſche Epoche mußte, dem Weſen ihrer 
Kulturträger entſprechend, die rituelle Handlung, 
das Opfer in den Mittelpunkt jtellen. Der Brah- 
manam genannte Teil der Deden, der vorwiegend 
in jenen Tagen entſtand, bemühte ſich, wie wir 
ſahen, um die Deutung des Opfers und um jeine Be- 
deutung für die Erlöjung?!. — Doch blieb das indiſche 
Denken auf dieſer Stufe nicht ſtehen. Die Brahma⸗ 
nen, als Intellektuellenſchicht, deren Privileg im 
„Wiſſen“ verwurzelt war, mußten unbedingt dazu 
kommen, das „Wiſſen“ auch in religiöſer Wertung 
an höchſte Stelle zu ſetzen. Erlöſung durch „Wiſſen“ 
aber bedeutete ein Überſchreiten des religiöſen Ge- 
bietes und ein Eindringen in philoſophiſche Sphären. 

ch) Philoſophiſche Keime in den Brah- 
manas. Wann ſich das Überſchreiten der religiöſen 
Grenze vollzog, können wir heute nicht mehr ent⸗ 
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ſcheiden, da die Ungeſchichtlichkeit indiſcher Bücher 
jeden chronologiſchen Inhalts entbehrt. Wir müſſen 
vorſichtig ſein und dürfen Gedanken, die nur in 
ſpäter Bearbeitung vor uns liegen, nicht in zu frühe 
Zeiten verſetzen. Trotzdem können wir als ſicher 
annehmen, daß bereits jene frühbrahmaniſche Epoche 
philoſophiſche Keime beſaß. Sie brauchte nur fort⸗ 
zuentwickeln, was in erſten Anfängen ſchon die alt⸗ 
vediſchen Seiten geſchaffen. Die Brahmanas, als | 
Ritualbücher, find allerdings eine ſchlechte Quelle | 
7 für die Erforſchung des philoſophiſchen Denkens. 
Die Sucht, das Opfer ſymboliſch zu deuten, braucht | 
noch nicht Philoſophie zu fein, ja wenn ſie ins Über⸗ | 
mäßige wächſt, wird fie dem klaren Denken höchſt 
j feindlich. Die Philoſophie wird ſogar unterdrückt, 
um die alleinige Bedeutung der Opferhandlung zu | 
retten. Die Brahmanas ſind ſchlechte Quellen, aber | 
fie ſind die einzigen, die wir beſitzen, und jo müſſen | 
wir vorlieb nehmen mit dem, was fie uns bieten. 
Wiederum hat dDeuſſen viel zur Klarftellung der 
Philoſophie der Brahmanas beigetragen’, Auf 
Vermutungen ſußend hat er eine logiſche Entwick⸗ 
A lungslinie aufgeſtellt, die ſicherlich nicht den Einzel⸗ 
heiten des hiſtoriſchen Ganges entſpricht, uns aber, 
mangels hiſtoriſcher Kenntnis, durch das Cabyrinth 
zu leiten vermag. 
In den Brahmanas wird der „unbekannte Gott“, 
7 Prajapati, von dem ein hymnus des Rigveda ſprach 
(S. 40) zunächſt zum muthologiſchen Urgrund der 
Dinge erhoben. Er hat die Welt erſchaffen, indem 
er ſich in fie verwandelte“. Er, der Schöpfer, iſt 
A demnach in der Welt enthalten, jteht nicht außer 
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ihr. Die Gedanken erſcheinen noch in mythijcher 
Form, aber ſie bereiten das Kommende vor. Man 
bleibt bei Prajapati nicht ſtehen, ſondern ſucht ihn 
aus einem Urprinzip abzuleiten. Man denkt wie 
Tales von Milet: „Waſſer fürwahr war dieſe Welt 
zu Anfang, ein Gewoge“ ““, oder man ſchwingt ſich 
wie die Nachfolger des Tales, in abſtraktere Höhen. 
Aus dem „RNichtſeienden“ entſteht Prajapati, als 
Wille oder Zeugungskraft wird er gedeutet. 

Die Grenzen des mythologiſchen Denkens find 
damit erreicht, die Wege aber führen nicht, wie in 
Griechenland, ſogleich in philoſophiſche Sphären. 
Eine rituell denkende Epoche, der Literatur der 
Brahmanas entſprechend, „ſchiebt“ ſich nach Deuſſen 
dazwiſchends. Der Urgrund der Dinge wird im 
Brahman geſehen. „Brahman“ iſt zunächſt ein 
ritueller Begriff. Sein Sinn iſt „heiliges Wort“ 
oder „Gebet“. Er wird als Brahmanaſpati (Bri⸗ 
haſpati) zum perſönlichen Gott, der erſt neben ande⸗ 
ren Göttern verehrt wird und ſpäter über der 
Götterwelt thront. 

„Brahman zuerſt im Oſten ward geboren“ ... 
Als Erſtgeborener iſt Brahman der Schöpfer der 
Welt, oder auf höherer Stufe, das Brahman iſt das 
an ſich ſeiende Weſen der Welt. 

„Brahman fürwahr war dieſe Welt im Anfang. 
Dasſelbe ſchuf die Götter. Nachdem es die Götter 
geſchaffen, ſetzte es fie über dieſe Welten .. Es ſelbſt 
aber, das Brahman, ging ein in die jenſeitige 
(transzendente) Hälfte. Nachdem es in die jenſeitige 
Hälfte eingegangen, erwog es: ‚wie kann ich nun 
in dieſe Welten hineinreichen?“ Und es reichte in 
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dieſe Welten hinein durch zwei, durch die Geſtalt 
und durch den Namen“ ...“ 

Eine große philoſophiſche Höhe iſt mit ſolchen 
Worten erreicht. (Freilich wiſſen wir nicht in wel⸗ 
chem Jahrhundert.) Brahman, ein abſtraktes Prinzip, 
das die Welt geſchaffen hat, bleibt ihr jenſeitiger, 
über allen Göttern thronender Leiter. Bedenken 
wir, daß Brahman urſprünglich das Gebetswort, 
alſo etwas rein Geiſtiges bedeutet, ſo haben wir 
die Anfänge des indiſchen Idealismus vor uns. 
Etwas Geiſtiges iſt zum Urprinzip der Dinge er⸗ 
hoben, zum Urprinzip der Dinge, und zu ihrem 
inneren Weſen: 

„Da opferte es (das Brahman) in allen den 
Weſen ſein Selbſt und die Weſen in ſeinem Selbſt. 
Dadurch erwarb es den Vorrang, die Alleinherr- 
ſchaft, die Oberherrlichkeit über alle Weſen““s. 

Die Keime, die wir bereits im Rigveda trafen, 
ſprießen empor. Das „Allweſen“ iſt Geiſt. An dieſer 
Stelle können die Gedanken leicht in jenen zweiten 
Strom einmünden, deſſen Quellen wir ebenfalls in 
den hymnen des Rigveda trafen, in jenen Gedanken⸗ 
ſtrom, der mit Puruſha, den Urmenſchen zum Welt⸗ 
prinzip machte, und damit die von den Upaniſhads 
gepredigte Identität von Welt und Menſchenſeele 
dunkel vorausahnte. In den Brahmanas gewinnt 
die Ahnung klarere Geſtalt. Aus dem Puruſha, 
dem Mann, wird Puruſha der Geiſt, prana, das 
Ceben, und ſchließlich atman, das Selbſt. Das indi⸗ 
viduelle Selbſt, die Seele des Menſchen und die ihm 
ähnlich gedachte Seele der Welt. So fließen brah- 
man und atman zuſammen und das philoſophiſche 
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Denken hat jene Stufe erreicht, auf der man es 
wagt, die Identität unſeres Ichs mit dem Ich der 
Welt zu behaupten, und alle Serſplitterung in 
Einzel⸗Ichs als Täuſchung anzuſehen. Der Boden 
für die Philoſophie der Upaniſhads war bereitet. 
Die hiſtoriſche Entwicklung iſt ſicher nicht in den 
klaren, einfachen Linien verlaufen; die wir auf⸗ 
gezeigt haben. Doch dürfte die „logiſche Linie” auch 
kein dem wahren Geſchehen ganz fremdes Gebilde 
darſtellen. Die Macht der einmal geformten Be- 
griffe iſt groß. Mögen ſie erſtmals unter Einflüſſen 
aufgetaucht ſein, die außerhalb der rein geiſtigen 
Bezirke liegen, ihre Weiterentwicklung wird zum 
großen Teil von geiſtigen, d. h. logiſchen Geſetzen 
beſtimmt. Iſt eine geiſtige Bewegung erſt ein⸗ 
geleitet, wie es in der Pandſchabperiode durch 
Sweifel und Suchen nach Neuem der Fall war; 
und hat das Neue erſt eine klare Geſtalt erlangt, 
ſo iſt dieſe erſte Geſtaltung mitbeſtimmend für alles 
kommende Denken. Die Pandſchabepoche hatte dem 
Inder die erſte Ahnung der „Alleinheit” geſchenkt 
und gleichzeitig, auch wieder nur ahnend, den Men⸗ 
ſchen auf das in ihm liegende Weſen verwieſen. Die 
logiſchen Folgen dieſer Grundgedanken haben wir, 
nach Deuſſen, an der Philoſophie der Brahmanas 
entwickelt. Die „innere Macht“ dieſer logiſchen 
Folgen läßt uns vermuten, daß wir damit auch den 
hiſtoriſchen Gang, der uns unbekannt iſt, irgendwie 
trafen. Wir ſind bis an die Schwelle des indiſchen 
Philoſophierens gelangt und überſchreiten ſie mit 
dem Bewußtſein, eine Welt vor uns zu haben, die 
von unſerer durchaus verſchieden iſt. „Aber gerade 


II. Die Grundlagen der indiſchen Kultur 77 


in dieſer völligen Verſchiedenheit und Unabhängig⸗ 
keit von der abendländiſchen Denkweiſe“, jagt 
Deuſſen, „liegt der Hauptwert der indiſchen Philo- 
ſophie für uns, die wir am klaſſiſchen Altertum und 
an der Bibel großgezogen ſind, und es wird ab— 
zuwarten ſein, und iſt bis jetzt in keiner Weiſe 
vorauszuſehen, ob und inwieweit nicht ein vollſtän⸗ 
diges und zureichendes Bekanntwerden indiſcher 
Weisheit in dem religiöſen und philoſophiſchen 
Denken des Abendlandes nach und nach eine nicht 
ſo ſehr die Oberfläche wie gerade die letzten Tiefen 
berührende Umwälzung zur Folge haben wird“.“ 


3. Die Philoſophie der Upaniſhads 

a) Die Entſtehung der Upaniſhads. Die 
völlige Überwindung des religiöſen Denkens, wie 
ſie in den Upaniſhads teilweiſe vorliegt und die 
Erhebung zu rein idealiſtiſch-philoſophiſcher Höhe 
mag bei einer von Brahmanen getragenen Geijtes- 
kultur zunächſt wunderbar ſcheinen. Wenn auch die 
beſondere Art der Brahmanen als einer Schicht von 
Intellektuellen, auf die heiligſprechung des „Wiſſens“ 
hindrängte, jo lagen in der Beſchreitung des un- 
religiös-philoſophiſchen Weges, doch immerhin nicht 
unbeträchtliche Gefahren für die Grundlagen der 
politiſchen Herrſchaft der Prieſter. Die Brahmanen 
wären die Wege der Upaniſhads allein wohl auch 
niemals gegangen. Gegner haben die Philoſophie 
entdeckt und die Brahmanen merkten, daß Gefahr 
im Derzuge. Sie begegneten ihr in der denkbar 
raffinierteſten Weiſe, indem ſie die Lehren der 
Gegner aufgriffen, weiterſpannen und zu ihrem un⸗ 
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beſtrittenen, unantaſtbaren Eigentum machten. Die 
Geſchichte der Upaniſhads iſt die Geſchichte der 
Blüte des brahmaniſchen Standes. 

Um das 8. Jahrhundert v. Chr. war die Macht 
der Prieſter ſo groß und fühlbar geworden, daß in 
den Kreijen derer, die einſtmals an erſter Stelle 
geſtanden, die Oppoſition ſich merkbar zu regen 
begann. Die Krieger hatten in den Jahrhunderten 
ſeit der Pandſchabepoche ihr Grundweſen völlig 
verändert. Indiens Klima war nicht ohne Spuren 
an ihnen vorübergegangen. Aus den altariſchen 
Raufbolden und Säufern waren üppige Feudal⸗ 
herren geworden, die in echt orientaliſcher Weiſe 
Genuß⸗ und Prunkliebe mit hoher Geiſteskultur 
vereinten. Manch tiefer Denker mag unter ihnen 
geweſen ſein, der die Anregungen, die er von brah⸗ 
maniſcher Seite empfing, fortſpann und in viel 
freierer Weiſe fortſpinnen konnte, als ſein an die 
theologiſche Tradition gebundener Cehrer.Wirkennen 
die Zeiten im einzelnen nicht, denn keine Nachrichten 
ſind aus ihnen erhalten. Doch werden wir kaum 
fehlgehen, wenn wir annehmen, daß an den Höfen 
der Fürſten öffentliche Disputationen zum Leben ge⸗ 
hörten; daß Konventikel ſich bildeten, in denen 
man die neuen Lehren pflegte und weitervererbte. 
Die Macht der Brahmanen mag zur „Geheimhal⸗ 
tung“ der Gedanken geführt haben, und die Upa⸗ 
nishads, die „Geheimlehren“ entſtanden. Gewiſſe 
Züge der heute erhaltenen Texte weiſen auf dieſen 
Urſprung zurück. Sehr oft erſcheinen die Brahmanen 
als Unwiſſende und werden von den Königen über 
das Sein der Dinge belehrt“. 
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Lange hat dieje „Unwiſſenheit“ der Brahmanen 
nicht gedauert. Sie fühlten die Gefahr, die aus 
einer rein intellektuellen Erlöſungslehre für ihre 
Opferprivilegien erwuchs, und ſie begegneten der 
Gefahr, indem fie die Lehren begierig aufnahmen 
und in ihr Syſtem hineinzwangen. Das war nicht 
ſchwer, denn die Lehre war ja aus Keimen ent- 
ſtanden, die die Brahmanen ſelber geſät. Noch 
leichter war es, den in jahrhundertelanger Tradi⸗ 
tion geſchulten Geiſtern die Gedanken jo mit brah: 
maniſchem Wiſſen und brahmaniſchen Formen zu 
überziehen, daß ſie dem ungeſchulteren Krieger völlig 
entglitten. Die Brahmanen hatten geſiegt. Ein 
erſter, geiſtiger Anſturm auf ihre Vorzugsſtellung 
war zurückgeſchlagen. Ein zweiter ſollte, wie die 
Geſchichte des Buddhismus zeigen wird, nicht ſo 
glimpflich verlaufen. 

Die Entſtehungsgeſchichte macht die Form der 
philoſophiſchen Bücher verſtändlich. Es handelt ſich 
nicht um ein geſchloſſenes Syſtem im abendländi⸗ 
ſchen Sinne, um das Werk einer Perſönlichkeit, 
ſondern um eine Textmaſſe, die durch die langſam 
mahlenden brahmaniſchen Mühlen gegangen iſt. 
Die Namen verſchwanden oder verloren im Mythos 
jeden hiſtoriſchen Wert. Widerſprüche, die verſchie— 
denen Urhebern ihr Daſein verdankten, wurden 
untereinander gemengt, Neues und Altes vermiſcht, 
und ein Werk entſtand, über dem zwar eine ge— 
meinſame Grundſtimmung liegt, das aber trotzdem 
die Mannigfaltigkeit einer langen hiſtoriſchen Ent⸗ 
wicklung nicht zu verleugnen vermag. Wir müſſen 
uns hüten, alles, was wir heute in den Upaniſhads 
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finden, in jene frühen, vorchriſtlichen Seiten zu 
ſchieben. Vielleicht wurden damals nur die Keime 
gelegt, vielleicht hatten die philoſophiſchen Begriffe 
ihr mythijches Gewand noch nicht verloren“. Wir 
wiſſen es nicht, denn wir ſehen die Seit, von der 
wir ſprechen, nur durch die Brille ſpäterer Tage. 
Es hilft nichts, im unhiſtoriſchen Indien müſſen wir 
auf völlige hiſtoriſche Klarſtellung verzichten und 
den Weg gehen, den wir mit Deuſſen ſchon einmal 
gegangen, den Weg der „logiſchen Entwicklung“. 
Wir betonten, daß wir hoffen, mit dieſem auch 
den hiſtoriſchen Gang in irgendeiner Weiſe zu 
treffen. 

Eine lange geſchichtliche Entwicklung liegt jeden⸗ 
falls vor. Dafür sprechen die inhaltlichen Verſchie⸗ 
denheiten der Texte und gewiſſe Unterſchiede der 
äußeren Form. Deuſſen glaubt, als älteſte Texte 
gewiſſe Proſa-Upaniſhads bezeichnen zu können, 
die noch eng mit den eigentlichen Brahmanas ver⸗ 
wachſen ſind und ſich bemühen, rituelle Begriffe 
allegoriſch umzudeuten. Dielleiht haben wir in 
ihnen den erſten Verſuch der Prieſter vor uns, die 
neuen feindlichen Lehren mit brahmaniſcher Tra: 
dition zu verbinden. In den metriſchen Upaniſhads 
fehlen bereits die Allegorien und eine feſte philo⸗ 
ſophiſche Sprache tritt in Erſcheinung. Die jünge⸗ 
ren Proja Upaniſhads zeigen den komplizierten, 
gewundenen Stil ſpäterer Sanskritliteratur. Sie 
arbeiten mit zahlreichen Zitaten und gehören wohl 
ebenſo wie die Atharva Upaniſhads einer Seit 
an, die den höhepunkt ſchöpfender Kraft bereits 
überſchritt““. 
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b) Die Philojophie der Upaniſhads“. Die 
philoſophiſchen Keime, deren erſtes Wachstum in 
den Hymnen des Rigveda und in der Literatur der 
Brahmanas wir verfolgten, hatten zu zwei Be: 
griffen geführt: „Brahman“ und „Atman“. Brah⸗ 
man, urſprünglich Gebetswort, war kosmiſcher 
Urgrund aller Dinge geworden. Man denke an 
das Evangelium Johannes, das mit dem gleichen 
Gedanken beginnt, wenn es jagt: „Im Anfang war 
das Wort“. Nichts für Indiens Philoſophie allein 
Eigentümliches liegt alſo in dieſem Gedanken. Aber 
ein zweiter Begriff tritt hinzu, der des „Atman“, 
des „Selbſt“, ein aus dem inneren Erleben ge— 
wonnener Gedanke. Ruch er wurde in den Brahma⸗ 
nas zu kosmiſcher höhe erhoben, aber erſt die Upani⸗ 
ſhads vollzogen den letzten bedeutenden Schritt, in⸗ 
dem ſie Brahman und Atman identifizierten. 

„Brahman⸗Atman“ iſt nach Deuſſen die Grund⸗ 
gleichung der indiſchen Spekulation. „Das Brah— 
man,“ jagt er, „die Kraft, die in allen Weſen ver- 
körpert vor uns ſteht, welche alle Welten ſchafft, 
trägt, erhält und wieder in ſich zurücknimmt, dieſe 
ewige, unendliche göttliche Kraft iſt identiſch mit 
dem Atman, mit demjenigen, was wir, nach Abzug 
alles Außerlichen als unſer innerſtes und wahres 
Wejen, als unſer eigentliches Selbſt, als die Seele 
in uns finden“ ““. Die Einheit der Welt, die man 
ſchon in der Pandſchabepoche zu ſuchen begann, wird 
hier, in ſchroff idealiſtiſcher Weiſe im Subjekt des 
Erkennens gefunden. Die Reden des Najnavalkya 
in der Brihadaranyaka Upaniſhad ſprechen dieſe 
Anfiht am deutlichſten aus: „Wahrlich, o Gargi“, 
6 Engelhardt, Indien und Oſtaſien 
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ſo heißt es, „dieſes Unvergängliche iſt ſehend, nicht 
geſehen, hörend, nicht gehört, verſtehend, nicht ver— 
ſtanden, erkennend, nicht erkannt. Nicht gibt es 
außer ihm ein Sehendes, nicht gibt es außer ihm 
ein Hörendes, nicht gibt es außer ihm ein Verſtehen— 
des, nicht gibt es außer ihm ein Erkennendes. 
Fürwahr, in dieſem Unvergänglichen iſt der Raum 
eingewoben und verwoben, o Gargi“ “s. Als „Sub⸗ 
jekt“ des Erkennens iſt der Weltgrund unerkenn⸗ 
bar, „nicht ſehen kannſt du den Seher des Sehens, 
nicht hören kannſt du den Hörer des Hörens ...“ , 
kurzum, „es iſt deine Seele, die allem innerlich iſt“ “. 
Dieſe unſere Seele iſt die Seele der Welt, iſt identiſch 
mit ihr, iji durchaus eines, neben dem es kein zwei- 
tes gibt. „Tad vai tad“, „diejes iſt das“ %, jo lautet 
die Dedantaformel für die allumfaſſende Einheit 
und „tat tvam asi“, „das biſt du““ die nicht min— 
der berühmte Formel für die Surückführung der 
Einheit auf das eigene Ich 

Die Lehre vom Schleier der „Maya“ iſt die not 
wendige Folge dieſer Gedanken. Iſt die Welt voll— 
kommene Einheit, jo iſt alle Dielheit nur Täuſchung, 
vorgegaukelt von dem, was die Upaniſhads das 
„Nichtwiſſen“ nennen. Ihm ſteht das „Wiſſen“ als 
Heil gegenüber. Dies „Wiſſen“ iſt kein Erkennen 
im Sinn der Erfahrung, denn die Erfahrung lehrt 
uns ja gerade die Dielheit der Welt. Es iſt ein 
metaphyſiſches Wiſſen, nicht durch logiſches Denken 
gewonnen, ſondern durch Einswerden mit jener ver- 
borgenen Einheit. Es iſt alſo nicht „Wiſſen“ in 
unſerem Sinne, ſondern „Heil“ oder „Gnade“. Hier 
verfließt die Philoſophie, wie in Indien ſtets, mit 
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dem Schrei nach Erlöſung aus dem ewigen Rad 
der Geburten, das in den Upaniſhads zum erſten 
Male in voller Klarheit erſcheint. Nicht Erkennt⸗ 
nis des Weltweſens iſt Siel und Zweck des Be— 
mühens, ſondern Erlöſung der Seele. Sie wird ge: 
wonnen, wenn die Seele den Schleier der Maya 
zerreißt und ihre Einheit mit dem „Atman“ er⸗ 
kennt, denn in dieſem Bewußtſein iſt ſie die Welt und 
damit frei von aller Dielheit der Leiber, der Seelen, 
der Geburten und Tode, die nur Täuſchung find. 

In ſolch hochidealiſtiſcher Form konnte ſich die 
Upaniſhadlehre nur in wenigen begnadeten Den- 
kern und während kurzer Seiten verkörpern. Dem 
Manne gewöhnlichen Schlages, auch dem Brah- 
manen, war die Identität von Seele und Welt in 
reinſter Form nicht faßbar. Die vielgeſtaltige Welt 
der Erfahrung drängte ſich zu ſehr ins Bewußtſein, 
um dauernd beiſeite geſchoben zu werden. Schon 
der Gedanke, jenes metaphyſiſche, heilbringende, er- 
löſende Wiſſen ſei „Gnade“, wies den künftigen 
Weg. Gnade? Gewährt von wem? Vom Atman, 
mit dem man identiſch? Mancher hat ſo gedacht, und 
aus dem Atman wurde ein Gott, ein pantheiſtiſcher 
Gott, in den man fid) muſtiſch verſenkte, und in 
den aufzugehen Erlöſung bedeutete. Ja ſelbſt dieſe 
Einheit konnte zerfallen. Aus der göttlichen Welt 
wurde eine Sweiheit von Gott und von Welt. Der 
Glauben gewinnt monotheiſtiſche Formen und wurde, 
als er in manchen Denkern den Gott verlor, zum 
Materialismus. 

Grundverſchieden und teilweiſe widerſpruchsvoll 
ſind die Gedanken, die die Upaniſhads lehren und 
6 * 
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dieſe Bücher zur Grundlage alles ſpäteren philo- | 
ſophiſchen Denkens erheben. Nicht ein Snjtem liegt | 
in den Upaniſhads vor, ſondern eine Entwicklung 
mit ſteilem Aufitieg zu reinſter idealiſtiſcher höhe 
und einer langſamen Degeneration, aller den größe— 
ren Maſſen unfaßbaren Gedanken. Das Schicksal 
jedes Glaubens und jeder Philoſophie durchlebten 
die Upaniſhadlehren in üppigſter Fülle. Im Auf: 
und Abſtieg ſäten fie Keime, von deren Früchten 
Indiens Denken zwei Jahrtauſende zehrte. 


4. Religion und Philoſophie in den Epen 

a) Die ehre der Bhagavadgita als Ethik | 

der Krieger. Die geiſtige Oppoſition der Krieger- | 

kaſte, die mit den Upaniſhads um das 8. Jahr- 
hundert v. Chr. begonnen hatte, kam, trotz des erſten 
Mißerfolges nicht mehr zur Ruhe. Immer wieder 

wurde nach religiöſer Unabhängigkeit geſtrebt. Erſt 

mit dem Buddhismus treten dieſe Verſuche ins klare 

* Licht der Geſchichte. In den Jahrhunderten vor 
der großen Reform, find wir, wie bei den Upani- 
| ſhads auf literariſche Überlieferungen angewieſen, 
die nachträglich durch die hände der Brahmanen 


gingen und damit viel von ihrer Urſprünglichkeit 
verloren. Die großen Epen ſind die einzige Quelle 
für die nach der erſten Upaniſhadzeit liegenden 
Reformverſuche der Krieger. 

Zwei Elemente treffen ſich in den Epen und 
machen ſie wertvoll für uns. Erinnerungen an 
| älteſte Seiten, die wir ſchon unterſucht haben, laſſen 
| Rückſchlüſſe ziehen auf die Urgeſchichte der Inder. 
Sie wurden um die Mitte des 1. Jahrtauſends v. Chr. 


en * 


| 
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geſammelt und mijchten fid) mit dem Kulturbewußt⸗ 
ſein diejer Epoche. Wir können die Epen, das Ma- 


habharatam vor allem, darum noch einmal als 


Quelle benutzen. Gewiſſe Bücher find recht ober- 
flächlich in den Fortgang der umfangreichen Hand: 
lung verwoben und zeigen ſchon durch dieſen loſen 
Sujammenhang, daß fie von den urſprünglichen 
Heldenſagen nicht abhängig ſind; daß ſie Zutaten 
der Schriftſteller darſtellen, die die alten Sagen 
fixierten. 

Auch die epiſchen Bücher ſind nicht das Sammel- 
werk eines einzigen Mannes, ſondern geben ſich, 
in echt indiſcher Weiſe, als Arbeit langer Genera- 
tionen. Große Ungleichartigkeiten der Texte, ja 
Widerſprüche ſchlichen ſich ein, und machen es nicht 
leicht, den eigentlichen Kern der zugrunde liegenden 
religiös-philoſophiſchen Welt zu entdecken. Sahl: 
reich und widerſpruchsvoll ſind darum auch die 
Theorien, die man über das Weſen des epiſchen 
Philoſophierens aufgeſtellt hat. Manche glauben 
mit Garbe die epiſchen Bücher, joweit fie philo- 
ſophiſche Lehren enthalten, namentlich die Bhaga⸗ 
vadgita genannte Epiſode des Mahabharatam, als 
Niederſchläge einer Miſchphiloſophie anſehen zu 
können”. Dahlmann macht gegen dieſe Anſicht 
Oppoſition. Es handelt ſich nach ihm nicht um die 
wirre Anhäufung verſchiedener Stoffe, ſondern um 
eine ganz beſtimmte, theiſtiſch gefärbte Philoſophie, 
die dem klaſſiſchen Samkhyam, von dem wir noch 
ſprechen werden, vorausgeht und entgegen Olden⸗ 
bergs Meinung den Urboden für budohiſtiſches 
Denken bildet“. Deuſſens Theorie iſt ähnlich. Sie 


un. 


—  — no 
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ſieht im Epos eine Übergangsphilojophie, die zwi; 
ſchen den Upaniſhads und den klaſſiſchen Syſtemen 
vermittelt“. Die Verſchiedenartigkeit der Anjid ten 
zeigt, wie dunkel die Geſchichte des epiſchen Seit⸗ 
alters iſt. Sie mahnt zur Vorſicht und veranlaßt 
uns nur das herauszuſtellen, was allgemein als 
feſtſtehend gilt. 

Die Bhagavadgita iſt hierfür die wichtigſte 
Quelle”, äußerlich erſcheint fie als eine in den 
Gang der Handlung des Mahabharatam einge⸗ 
ſtreute Epiſode. Eine jener großen Entſcheidungs⸗ 
ſchlachten, in die der dichtende indiſche Geiſt die 
Dölkerkämpfe um das Gangestal zuſammengedrängt 
hat, bereitet ſich vor. Die Heere der Pandus ſtehen 
den Maſſen der Kurus entgegen. Arier, Verwandte, 
ſind es auf beiden Seiten. Arjuna, der Führer der 
Pandus, wird von Zweifel gepackt, ob es erlaubt 
jei, gegen die Derwandten, Freunde und Lehrer zu 
ziehen. Uriſhna, eine Inkarnation des Gottes 
Viſhnu, zerſtreut dieſe Sweifel und entwickelt im 
Angeficht der bereitſtehenden Heere dem Fürſten 
Arjuna, den er als Wagenlenker begleitet, ſeine 
religiöſen Gedanken. 

Schon die erſten Geſänge verraten, um was es 
ſich handelt: um eine Religion der Krieger, die das 
„Dharma“, die Kaſtenpflicht des Kriegers, umſchreibt. 
Die Bhagavadgita iſt das Erbauungsbuch einer 
monotheiſtiſchen Kriegerſekte, deren Glauben ſich 
von dem der Brahmanen ſo ſtark unterſcheidet, wie 
das Ideal des tatfrohen Kämpfers von dem, des 
durch feine geijtige Überlegenheit herrſchenden Prie⸗ 
ſters. Tat iſt alles; Tat, die der Brahmane verachtet: 
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„Dollbringe die notwend’ge Tat, denn Tun iſt 
beſſer als Nichttun“ “. 

Wie anders klingt das als brahmaniſche Welt⸗ 
flucht. Wie unindiſch erſcheint es uns, nachdem wir 
eben die Welt als „Täuſchung“ erlebt. Neue Sphä⸗ 
ren tun ſich auf, von denen wir bisher noch kaum 
etwas fühlten. Die Welt der Uſhatriyas iſt nicht 
ſtarr und nicht tot. Sie iſt noch nicht vom Geiſt der 
Brahmanen vernichtet, ſondern führt ein eigenes, 
eigenwilliges Leben, das gelegentlich die brahma⸗ 
niſchen Schranken durchbricht. 

Tat iſt Kaſtenſchickſal und pflicht des Kriegers; 
genauer, Tat als Kampf, als todbringender, ver- 
nichtender Kampf. Hier ſtößt das Ideal des Ritters 
hart mit dem des rein geiſtig wirkenden Brahmanen 
zuſammen. Innere Unruhe folgt, denn ſchon lange 
ſtand der Krieger, wie jeder Angehörige des ari- 
ſchen Volkes unter der ſtillen pädagogiſchen Wir⸗ 
kung der brahmaniſchen Kajte. Der geiſtige Be- 
freiungsverſuch kann ſich nur unter Seelenkämpfen 
vollziehen. Arjunas bange Fragen find ihr litera⸗ 
riſcher Ausdruck. Kriſhna gibt die Antwort, die die 
Krieger fanden. In eigentümlicher Weiſe ſucht ſie 
eine Brücke über die Kluft zu ſchlagen, die ſich zwi⸗ 
ſchen brahmaniſch indiſchem Denken und den Idealen 
des Rittertums auftut. Swiſchen dem Denken, 
unter deſſen Einflüſſen auch das Rittertum lebt und 
dem ureigenen Weſen des Kriegers, zu dem Welt- 
flucht und Ruhe nicht paſſen. Zunächſt wird der Tod 
hinwegdisputiert. Stets haben die Krieger an das 
unabänderliche Fatum geglaubt; die Unſicherheit 
des Daſeins läßt kaum einen anderen Gedanken⸗ 


88 Engelhardt, Geiſtige Kultur Indiens u. Oſtaſiens 


gang zu. Der indiſche Krieger hat die Lehre vom 
Karman mit der vom Fatum verquickt. Der Tod 
iſt beſchloſſen, die Feinde fallen, ob Arjuna kämpft 
oder nicht: 

„Denn dem Geborenen iſt der Tod, dem Toten die 

Geburt beſtimmt, 
Da unvermeidlich das Geſchick, darfſt nicht darüber 
trauern du“ ?®, 
Ja, die Frage, ob Arjuna kämpft oder nicht, iſt 
vollkommen müßig. Arjuna wird kämpfen, denn 
ſein eigenes Kaſtenſchickſal, das hier wie ein Natur— 
geſetz auftritt, beſtimmt ihn dazu. Er wird töten 
im Kampf, aber er braucht den von ihm verbrei- 
teten Tod, ſelbſt wenn er Verwandte trifft, nicht 
zu fürchten, denn wahren Tod vermag er niemals 
zu bringen: 
„Du redeſt gut, allein du klagſt um die, die nicht 
beklagenswert, 

Nicht Tote, noch auch Lebende beklagt jemals der 
Weijen Schar. 

Nie war die Seit, da ich nicht war und du und dieſe 
Fürſten all, 

Noch werden jemals wir nicht ſein, wir alle, in zu⸗ 

künftiger Seit... 


Der Atome Berührung nur ijt kalt und warm, bringt 
Cuſt und Leid,... 


Vergänglich ſind die Ceiber nur, in ihnen weilt der 
ew'ge Geiſt. 

Der unvergänglich, unbegrenzt, drum kämpfe nur, 
du Bharata! 

Wer denkt, es töte je der Geiſt oder werde getötet je, 

Der denkt nicht recht! Er tötet nicht, noch wird je⸗ 

mals getötet er“ “. 
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Die Flucht ins Geijtige bringt Rettung aus dem 
Swieſpalt der kriegeriſchen Pflicht. Der Geiſt allein 
iſt wirklich, man kann ihn nicht zerſtören. Alles 
Handeln vollzieht ſich an der Materie und berührt 
das Geiſtige nicht. So liegt kein Widerſpruch vor 
zwiſchen dem, was Beruf und Welt vom Krieger 
verlangen und dem, was der Krieger unter brah: 
maniſchem Einfluß für heilswichtig hält. 

Der ethiſche Sinn des Handelns muß ſich bei ſol— 
chem KAusſöhnungsverſuch völlig verändern und 
indiſche Farben annehmen. Das Handeln an der 
Materie kann, ſelbſt wenn es im Töten bejteht, 
das Karman des Kriegers nicht beflecken, weil die 
Materie unwirklich iſt. Es muß aber Handeln an 
der Materie bleiben, darf die Regionen des Geiſtes 
in keiner Weiſe berühren. 


„Bemühe nur dich um die Tat, doch niemals um 
Erfolg der Tat! 

Nie ſei Erfolg der Grund des Tuns, doch meid' auch 
Tatenloſigkeit! 

In Andacht feſt, tu deine Tat! Doch häng' an nichts, 
du Siegreicher! 

Laß den Erfolg ganz gleich dir ſein ...““ 

„Caß den Erfolg ganz gleich dir ſein“ — denn 
nur dann werden Seele und Karman nicht in die 
Taten verſtrickt. 

„Die tatgeborene Frucht gibt auf, wer andächtig und 
weiſe iſt! 

Von der Geburten Feſſeln frei gelangt er an den Ort 
des Heils“ “s. 

In dieſen Worten liegt alles, innerer Seelen⸗ 
kampf und jeine glückliche Löjung. Im brahmani⸗ 
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ihen Glauben befangen, mußte der Krieger ver: 
zweifeln, denn er häufte Mord auf Mord und ge⸗ 
ſtaltete damit ſein Karman und ſein kommendes 
Leben in ungünſtigſter Weiſe. Freimachen konnte 
er ſich nicht von der Tat, denn ſie war ſein ſozial 
gegebenes Schickſal. Kein Ausweg winkte, bis er, 
die brahmaniſchen Lehren in eigener Weiſe um; 
deutend, den Ausweg fand: Die nicht am Erfolg 
hängende Tat, war ſo als ob ſie niemals geſchehen 
wäre, denn ſie lag ganz in den Regionen der un⸗ 
wejenhajten Mörperlichkeit. Eine Ethik der Krieger 
iſt es, die die Bhagavadgita uns lehrt. 

b) Die Religion der Epen. Der ſtarke An: 
teil des kriegeriſchen Milieus, der in der Bhaga- 
vadgita zu durchaus eigentümlichen ethiſchen An- 
ſichten führte läßt von vornherein in der mit dieſer 
Ethik verbundenen Religion unbrahmaniſche, außer⸗ 
halb der bisherigen Entwicklung liegende Züge ver⸗ 
muten. Von der Verſchiebung des Götterhimmels 
haben wir ſchon geſprochen. Nicht ohne Anlehnung 
an die im Volke lebendigen religiöjen Kräfte waren 
Viſhnu und Civa (aus Rudra entſtanden) an die 
erſte Stelle getreten. Brahman kam als geiſtige 
Überhöhung der Gottheiten hinzu. Verſchiedene, 
dieſen Göttern entſprechende Religionsparteien, 
Diihnuverehrer, Civaanbeter und auch Brahman- 
gläubige ſcheinen die epiſchen Texte beeinflußt zu 
haben. Eine Derjöhnung der ſtreitenden Parteien 
durch gelegentliche Identifikation ihrer Götter dürfte 
hauptſächlich ſpäteren brahmaniſchen Bearbeitern 
zuzuſchreiben ſein. Civa und Dijhnu, die greifbaren 
Weſenheiten, ſind im Urgrund der Texte jedenfalls 
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ſtärker lebendig als das geijtige Brahman oder die 
zuſammenfaſſende Trinität der göttlichen Macht. 
Im Gegenſatz zu ſpäteren hinduiſtiſchen Tagen ſchei⸗ 
nen in der epiſchen Zeit die Dilhnuanhänger ſtär⸗ 
ker als die Civaverehrer geweſen zu ſein. Beſonders 
in der Bhagavadgita wird Dijhnu der höchſte der 
Götter und ſchließlich der einzige Gott im mono⸗ 
theiſtiſchen Sinn. Er gewinnt als Gott der Krieger 
durchaus weſtaſiatiſches Weſen. 

„Es gibt nichts Höheres als mich,“ ſpricht dieſer 
Gott”, „und du ſollſt keine anderen Götter haben 
neben mir:“ 

„Nur wer mich ganz allein verehrt, der kann mich 

ſchaun in ſolcher Form, 
Mann mich erkennen ganz und gar und endlich ein⸗ 
gehen auch in mir“ se 
„Durch Deden nicht, durch Buße nicht, durch Spenden 
und durch Opfer nicht““ 
kann man das heil erlangen. Wiſſen, Buße und 
ſtrenger Ritus find dem Krieger unzugängliche Wege. 
Sein Gott teilt „Gnaden“ aus, wie der weltliche 
Fürſt, iſt denen gnädig, die treu an ihm hängen. 
Ganz und gar unbrahmaniſch, unindiſch wäre man 
verſucht zu ſagen, iſt dieſe Religion des allein⸗ 
ſeligmachenden Glaubens: 
„Ich ſehe ſeinen Glauben an und weiſ' ihm zu den 
rechten Platz“ 22, 

Ja, es genügt, wenn wir „in der Todesſtunde“ 
ſein „gedenkend“ ſcheiden „aus dem Leib“ 5. 

„Ein großer Sünder ſelbſt, wenn er mich verehrt und 
nur mich allein, 
Soll gelten als ein guter Mann ...““ 
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Eine reine Gnadenlehre, eine reine Erlöjungs- 
religion ſteht vor uns, jo wie der Krieger ſie braucht, 
der ſeinem Heil nicht leben kann. Auf gläubiges 
Vertrauen, auf Gottesliebe iſt ſie eingeſtellt. 


„Die Liebe, die erlaubt und recht, in allen Weſen, 
die bin id 9317 


Die Liebe Gottes hat Kriſhna als Heiland auf 
die Erde geſandt. Uralte Motive erſcheinen damit, 
Heilandsmotive, keiner Weltreligion fremd. Sie 
machen die Derwandtſchaft mit weſtlicher Gläubig⸗ 
keit inniger noch und zeigen, daß die Krieger, auf 
indiſchem Boden zu unindiſchen, beſſer unbrahma⸗ 
niſchen Religionsformen kommen. Sollen wir nun 
ſagen, der Geiſt des Kriegers iſt in jenen Tagen 
dem indiſchen Klima noch fremd oder aber es iſt 
einſeitig den indiſchen Geiſt nur mit brahmaniſchen 
Maßen zu meſſen? Ich möchte faſt erſteres glau- 
ben, denn im jpäteren Hinduismus hat die „Gottes 
liebe“ ganz ſüdaſiatiſche Formen gewonnen und im 
Buddhismus entſprechen die Uetzereien der Krieger 
ſelbſt völlig dem heißen, weltfluchtpredigenden in— 
diſchen Cand. 

c) Die philoſophie der Epen. Wie auf dem 
religiöjen Boden der Deden philoſophiſche Keime 
erwuchſen, ſo iſt es auch hier. Die Epen ſind durch— 
ſetzt mit Gedanken, die die Sphären des Glaubens 
hinter ſich laſſen und vordringen ins Gebiet des 
philoſophiſchen Grübelns. Wiederum hat Deuſſen 
in mühſamer Arbeit eine Geſchichte der Philoſophie 
des epiſchen Zeitalters verfaßt“ und die wichtigſten 
Texte zugänglich gemacht?“. Er ſieht in den Epen 
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eine Philojophie der Übergangszeit. Sie ijt nicht 
leicht zu erkennen, da keine Philojophen ihre Dar- 
jteller ſind, ſondern Dichter, die das, was ſie aus 
den Gedanken der Seit aufgriffen, nicht recht ver- 
ſtanden. Charakteriſtiſch für den Inhalt dieſer 
Philoſophie iſt die allmähliche Abweichung vom 
ſtreng idealiſtiſchen Standpunkt mancher Upani⸗ 
ſhads. Die Welt der Erfahrung hört auf Illuſion 
zu fein, fie wird zur Prakriti, zur Materie als 
weſenhafter Subſtanz. Anfangs iſt ſie dem Atman 
oder Puruſha als geiſtigem Prinzip untergeordnet, 
dann aber tritt fie dem Puruſha als ſelbſtändige 
Wejenheit gegenüber. Der Dualismus, Geiſt und 
Materie, hat den Monismus ſtrenger Upaniſhad⸗ 
lehren verdrängt. Wir haben ihn bereits vor uns 
geſehen, als wir die Kriegerethik der Bhagavadgita 
beſprachen. Der Puruſha, der Geijt, blieb unbe⸗ 
rührt von den in der Welt der Prakriti geſchehenen 
Taten. Die Wurzeln der klaſſiſchen dualiſtiſchen 
Philoſophie ſind damit gegeben. 

Wir können heute nicht mehr entſcheiden, ob die 
Verbreitung der religiöſen und philoſophiſchen Ge⸗ 
danken, die wir in den Epen finden, bedeutend 
war. Wichtig ſind dieſe Gedanken jedenfalls. Sie 
zeigen, daß die von den Kriegern ausgehende Oppo- 
ſition gegen brahmaniſches Weſen, ſeit den An⸗ 
fängen der Upaniſhads nicht mehr zur Ruhe ge⸗ 
kommen. Größere Erfolge waren ihr allerdings 
erſt beſchieden, als in neuer Epoche auch die 
Krieger ſich dem indiſchen Geiſt ſoweit angepaßt 
hatten, daß ihr Kampf gegen die Brahmanen ſich 
in echt indiſchen Bahnen vollzog. Im Buddhismus 
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zahlten ſie dem Land und dem Ulima den letzten 
Tribut und ſchufen damit eine Welt von Gedan⸗ 
ken, die ſich heute ohne weiteres vor jedem Weſt⸗ 
europäer erhebt, wenn er Indiens als geiſtiger 
Kulturmacht gedenkt. 


III. Das Seitalter des Buddhismus 


1. Kultur der buddhiſtiſchen Seit 


a) Die ſozialen Derhältnijje der buddhi- 
ſtiſchen Seit. Der Boden für eine Empörung gegen 
brahmaniſche Führung war, nach dem, was wir 
bisher hörten, jedenfalls da. Empörung und Auf: 
ſtellen neuer Lehren allein konnten aber nicht hel- 
fen. Wir haben es am Schickſal der Upaniſhad⸗ 
lehren verfolgt, die kurzerhand von den Brahmanen 
aufgeſaugt wurden. Noch waren die Kihatrinas 
ihren Cehrern an geiſtiger Kraft nicht gewachſen. 
Große Erfolge erforderten eine Veränderung von 
zweifacher Art. Die Bedeutung der Prieſter mußte 
zurückgehen und die Macht der Gegner anwachſen. 
Um das 6. Jahrhundert v. Chr. war dieſe Be: 
dingung erfüllt. 

Die materielle Baſis der brahmaniſchen Schicht 
war, wie wir betonten, von vornherein unſicher 
und ſchmal. Nur höchſte geiſtige Kraft konnte ſich 
dauernd im freien Berufe behaupten. Dieſe geiſtige 
Kraft aber ſchwand mit der Seit, mußte ſchwinden, 
in einer ſtreng abgeſchloſſenen Kajte, die geijtig 
Inzucht betrieb und auch phyſiſch den Degenera- 
tionen einer ſtark exkluſiven Klajje ausgeſetzt war. 
Die ſchöpferiſche Kraft, die ſich zuletzt in der Um⸗ 
formung der Upaniſhads ausgewirkt hatte, erſtarb. 
Rechthaberei und Haarjpalterei traten an die Stelle 
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wahrer Philoſophie. Die Brahmanen waren Scho— 
laſtiker geworden. Ihre öffentliche Wertung ſank 
und materielle Armut wurde oftmals die Folge. 
Zu dieſer Armut geſellten ſich Untugenden der Armut, 
Habgier, Kleinlichkeit, Geiz, Unbildung und Ro⸗ 
heit, die die Brahmanen in der öffentlichen Achtung 
noch ſtärker herabdrückten. 

Auf der anderen Seite war die Macht der Kihat- 
tiyas geſtiegen. Die Arier hatten in Indien großen 
Wohlſtand erworben. Sahlreichere größere und 
kleinere Staaten blühten empor, volkreiche Städte 
entſtanden. In ihnen lebten reiche Kaufleute und 
viele Bankiers, deren die Fürſten notwendiger bes 
durften als der brahmaniſchen Prieſter. Die Fürſten⸗ 
höfe umgaben ſich mit orientaliſchem Glanz und 
verlangten zur Aufrechterhaltung des Glanzes eine 
immer breiter werdende Baſis. Das Streben, 
Großfürſtentümer zu bilden, trat deutlich hervor. 
Um 600 v. Chr. kämpften die Fürſten um die Dor- 
macht im Oſten. Das Reich der Magadha wurde 
das mächtigſte an den Ufern des Ganges. Der Hürſt 
dieſes Reiches hat ſpäter den Buddhismus gejtüßt, 
denn er brauchte eine Cehre, die ſeine Macht nicht 
der Macht der Brahmanen verriet. 

Den Weg, den man ging, um vom Einfluß der 
Brahmanen freizukommen, hatten die Brahmanen 
ungewollt ſelber gewieſen. Sie hatten die Lehre 
von den drei Stufen des Lebens geſchaffen. Der 
Großvater ging als Einſiedler in den einſamen 
Wald, wirkte als Lehrer, oder zog, von Schülern 
umgeben, bettelnd durch Städte und Dörfer. Sekten 
und Lehren ſchoſſen hierdurch wie Pilze empor. Die 
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Frage nach dem Lehrer iſt tupiſch für die Kultur 
der buddͤhiſtiſchen Seit. „Freund, in weſſen Namen 
biſt du in die Hauslofigkeit gezogen? Wer iſt dein 
Lehrer? Weſſen Lehre bekennſt du???” So fragen 
ſich die, die ſich als Wanderasketen begegnen. Der 
Weg in den Wald ſtand allen offen. Ruch den 
Nichtbrahmanen, und er wurde beſchritten, denn 
bald hieß es, daß der Asket ſich über alle Kajten 
und Götter erhebe. Die brahmaniſche Cehre hatte 
die Kräfte geweckt, die ſich ſchließlich gegen die 
Brahmanen zu wenden vermochten. 

Zwei von Wanderlehrern geſtiftete Sekten hatten 
größten Erfolg. Der Jainismus und die Lehre des 
Buddha. 

b) Der Jainismus. Beide, die Lehre der 
Jainiſten und die des Gotama Buddha, tragen 
viele gemeinſame Füge, denn ſie find demſelben 
Boden, derſelben Kajte faſt gleichzeitig entwachſen. 
Die Vorläufer der Jainiſten ſind ſchon in der Seit 
vor den großen Epen, in der Seit der Upaniſhad⸗ 
lehrer und ihrer Oppoſition gegen die Brahmanen, 
zu ſuchen. Als eigentlicher Stifter der Sekte aber 
gilt Vardhamana, der einer reichen Uſhatriya⸗ 
familie Daicalis entſtammte. Er wurde um 600 
v. Chr. geboren, zog ſich mit 51 Jahren vom Welt⸗ 
leben zurück, war 12 Jahre Asket, um daraufhin 
29 Jahre in derſelben Gegend wie Buddha zu 
lehren. Zu Lebzeiten Buddhas ſtarb er im Alter 
von 72 Jahren. Er hat ſich Jina, den Sieger, ge: 
nannt. Seine Lehre blieb auf das klaſſiſche, nörd- 
liche Indien beſchränkt und zählt noch heute, nach⸗ 
dem der Buddhismus in Indien faſt völlig erloſchen, 
7 Engelhardt, Indien und Oſtaſien 
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1½ Millionen Verehrer, die ſich namentlich aus 
Kaufleuten ergänzen. 

Die Oppoſition gegen die Deden tritt in Dar: 
dhamanas Reformverſuchen deutlich hervor. Alle 
Ritualgeſetze der Deden, das Studium der heiligen 
Bücher und ihrer Sprache ſind unnütz. Befreiung 
aus dem Rad der Wiedergeburten gewährt nur die 
Askeſe. Durch dieſe Anſicht ſcheiden ſich die Jai⸗ 
niſten von den ſonſt ſehr ähnlichen buddhiſtiſchen 
Lehren. Die asketiſche Technik wird ins Dirtuojen- 
hafte, bis zum langſamen Tothungern geſteigert. 
Das Verbot, fremde Lebewejen zu töten, führt zu 
den ſeltſamſten, das Leben erſchwerenden Regeln. 
Der jtrenge Jainiſt darf kein Licht entzünden, um 
die Motten nicht zu verbrennen. Das Trinkwaſſer 
gießt er durch Siebe, um kein Tierchen zu ſchlucken, 
vor Mund und Naſe werden Schleier getragen, um 
das Einatmen von Inſekten zu hindern. Die Stelle 
des Bodens, auf die ſich der Jainiſt zu ſetzen ge⸗ 
denkt, fegt er mit weichem Beſen, um kein Tier 
zu erdrücken, und Haare reißt er ſamt Wurzeln 
vom Kopf, um keine Laus mit der Schere zu töten. 
Derartige Forderungen machten es Angehörigen 
gewerblicher Berufe unmöglich, Jainiſten zu ſein. 
So ſehen wir die Sekte heute faſt nur unter den 
Kaufleuten vertreten. Die rituellen Gebote haben 
die Jainiſten zu Kaufleuten gemacht, ſo wie die 
umſtändlichen Reinheitsvorſchriften der Juden viel 
dazu beigetragen haben, ſie zu Händlern werden 
zu laſſen. 

Dollendung der asketiihen Heilstechnik kann 
allerdings auch der im Weltleben ſtehende Händler 
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niemals erlangen. Nur der Mönch iſt nach jainiſti⸗ 
ſcher Theorie des Heils und der Erlöſung gewiß. 
Er ſteht im Mittelpunkt des Lebens der Sekte. 
Ruheloſes Wandern und ſtrengſte Dijziplin werden 
von ihm gefordert. Über den Begriff der Askeje 
kam es im 1. Jahrhundert nach Chriſti zur Spaltung. 
Die Strengſten lehnten jede Kleidung ab, nannten 
fi) Luftbekleidete, „Digambaras“, und find dem 
Altertum als „Gymnoſophiſten“ bekannt. Die An- 
hänger der gemäßigten Richtung, die „Cvetamba⸗ 
ras”, Weißgekleideten, ließen einen Reſt von Be: 
dürfniſſen zu. 

Asketiſche Mande konnten jelbjt bei geringiten 
Anforderungen nicht ohne Anhänger, die ſie ſpeiſten, 
beſtehen. Notwendige Folge war die Gründung 
einer Gemeinde im weiteren Sinn. Sie ſtand den 
„Nirgranthas“, den Feſſelloſen, als die Geſamtheit 
des „Upasakas“, der Anhänger, gegenüber. Da 
ihre Mitglieder nach dogmatiſcher Wertung auf 
tieferer Stufe ſtanden als die vollendeten Mönche, 
wurden ſie unter die geiſtige Vormundſchaft der: 
ſelben geſtellt. Der „Guru“ erlangte als Beicht⸗ 
vater und Seelſorger große Gewalt. Seine Er- 
laubnis war nötig, wenn der Jainiſt eine Reife 
begann, ja ſelbſt die genaueren Keiſevorſchriften 
hatte der Laie vom Guru zu holen“. 

Die Süge des jainiſtiſchen Gemeindeaufbaues ſind 
typiſch für das Sektenweſen der Seit. Sie wieder⸗ 
holen ſich faſt ſpiegelbildlich im frühbuddhiſtiſchen 
Leben, dem wir ob ſeiner Wichtigkeit eine ge⸗ 
nauere Betrachtung widmen müſſen als dem Reform⸗ 
verſuch des Daröhamana. 

7* 
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2. Buddha 


a) Buddhas Perſönlichkeit. In Gotama 
Buddha erreichte die Oppoſition der Kriegerkaite 
gegen die geiſtige Bevormundung durch die Brah- 
manen ihren höhepunkt und ihr zunächſt ſiegreiches 
Ende. An Buddhas Perſönlichkeit zu zweifeln, haben 
wir heute kein Recht mehr. 1898 wurde die Urne 
entdeckt, die Buddhas Unochenreſte enthielt und die 
Aufihrift trug: „Dieſer Behälter der Reliquien des 
erhabenen Buddha iſt die fromme Stiftung der 
Schakjas, der Brüder mit den Schweſtern mit Kin- 
dern und Frauen “e. Andere Ausgrabungen traten, 
die hiſtoriſche Echtheit dieſes Fundes unterſtützend, 
hinzu. Aber ſelbſt wenn keine ſolchen Ausgrabungen 
gemacht worden wären, läge kaum Deranlaffung 
vor, am geſchichtlichen Daſein des Buddha zu zwei⸗ 
feln. Allen Cegenden über ſein Ceben liegt offen⸗ 
ſichtlich ein Kern zugrunde, der jo gut zu den Er- 
ſcheinungen der Seit, die wir behandeln, paßt, daß 
wir ihn getroſt als geſchichtliche Wahrheit hin⸗ 
ſtellen dürfen. Der Stifter der neuen Weltreligion 
war nichts anderes als einer der vielen Wander— 
lehrer, die Indien durchzogen, und hat als ſolcher 
bei ſeinen Zeitgenoſſen wohl nicht mehr Aufjehen 
erregt als mancher ſeiner Kollegen. Erſt der Der- 
quickung ganz eigenartiger Umſtände nach Buddhas 
Tode iſt die Entwicklung ſeiner Lehre zur Welt- 
religion zu verdanken. Ihrem Weſen nach war ſie 
kaum geeignet dazu. Im Gegenteil, ſie wandte 
ſich viel weniger an breite Maſſen als die handfeſte 
Asketik der Jainaiſten. Ihr höchſt ſubtiler, ethiſcher 
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Inhalt machte ſie nur feingebildeten Geiſtern er⸗ 
faßbar und hat ſeine Wirkung zunächſt jedenfalls 
auf dieſe beſchränkt. Wir treffen den legendari⸗ 
ſchen Buddha faſt immer in Geſellſchaft von Dor- 
nehmen und Fürſten. Erſt dieſe oder einige wenige 
unter ihnen haben die politiſche Bedeutung des 
Buddhismus erkannt und ſeine Einführung ver⸗ 
ordnet. 

Buddha ſelbſt wurde um das Jahr 557 v. Chr. 
als Sohn eines reichen adligen Grundbeſitzers und 
kleinen Fürſten in Kapilavaſtu geboren. Sein Leben 
und die Legende ſeines Lebens wurden jo oft ge— 
ſchildert, daß wir es nicht noch einmal müſſen “. 
Allem nach mag es in einer für die Religionsſtifter 
der Seit typiſchen Weiſe verlaufen jein. Nach weich⸗ 
licher, üppiger Jugend erfaßten echt indiſcher Ekel 
und Weltſchmerz den Fürſtenſohn. Die Legende 
erzählt, und ſie mag an dieſem Punkte hiſtoriſche 
Wahrheit berichten, daß der Anblick von Alter, 
Krankheit und Tod ihn beſtimmt habe, mit 29 Jahren 
als fahrender Schüler in die Wälder zu ziehen. Don 
den Lehrern enttäuſcht, verſuchte er wie Vardha⸗ 
mana in der Askeje ſein Heil. Auch dieſe gab jeiner 
Seele nicht Ruhe, bis ihm, nach der Legende in 
übernatürlicher Weiſe, unter dem Bodhibaum die 
Erleuchtung wurde. Nicht ohne innere Kämpfe, die 
die Legende als Verſuchung durch Mara, den Böſen, 
ſymboliſiert, kam er zur Klarheit. Als er dieſe 
erlangt, zog er wie andere Wanderasketen als 
Lehrer durch Städte und Dörfer. 

Mit ſeiner Predigt wandte er ſich vor allem 
an die vornehmen und Reichen, an Könige, Fürſten 
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und Krieger, deren Kreijen er ja ſelber entſtammte, 
und die ſo wie er nach Freiheit vom brahmani⸗ 
ſchen Geiſtesjoche verlangten. Als wichtigſte Be⸗ 
kehrung wird die des Königs Bimbiſara vom Reiche 
Magadha geſchildert. Mit dem König ſollen Sehn⸗ 
tauſende ſeiner Untertanen Laienbrüder geworden 
ſein. Dieſe Bekehrung iſt typiſch für das Vorgehen 
des Buddha, ſie zeigt den politiſchen Einſchlag ſeiner 
Methode. Hat er den Fürſten gewonnen, ſo iſt ihm 
das Volk zum großen Teil ſicher. Die Schnelligkeit 
der buddhiſtiſchen Erfolge wird auf dieſe Weiſe er⸗ 
klärlich, aber auch die Vergänglichkeit ihres Schick⸗ 
ſals. Der Erfolg des Budoͤhismus war eng mit 
den raſch wechſelnden Sympathien der Fürſten ver: 
bunden. 

Buddha war Ariſtokrat, kein ſozialer Reformer, 
geſchweige denn ein Revolutionär. Die Kajten ließ 
er beſtehen, denn ſie waren für den Fürſten von 
größter Bedeutung. Nur in den Sphären, in denen 
man Erlöſung ſuchte, fielen für ihn die Schranken 
der Kaſten. Das genügte, um gegen die geiſtigen 
Privilegien der einen Kaſte zu kämpfen, die den 
Mſhatriyas nicht angenehm war. Sein ariſtokra⸗ 
tiſches Weſen machte ihn weich gegen die Wünſche 
der Fürſten. Bimbiſara ſetzte regelmäßige Beichten 
der Mönche durch, und Buddhas Pflegemutter konnte 
ganz gegen Buddhas urſprünglichen Willen die 
Erlaubnis zur Gründung von Nonnenorden er: 
halten. 

Den Kreijen, an die er ſich wandte, entſprach 
die Form, in der Buddha feine Lehre verkündete. 
Seinen nach ſokratiſcher Weiſe geführten Wechſel⸗ 
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reden vermochte man nur mit guter Bildung zu 
folgen, und wenn er verjicherte, ſeine Gedanken 
ſeien jo einfach, daß jedes Kind fie verſtünde, jo 
galt das nach Weber nur für ein Kind mit „ſehr 
guter Kinderſtube“ im altindiſchen Sinn?. Nicht 
Religion iſt, was er verkündet, ſondern Moral⸗ 
philoſophie und Ethik, mit der in Indien hinter 
allem philoſophiſchen Denken ſtehenden Sehnſucht 
nach Erlöſung aus der Welt der Wiedergeburten. 
Ja, die Philoſophie entſpricht einer Schicht faſt müd 
gewordener Intellektueller. Keine Ausjage über 
Sein und Nichtſein wird gewagt, nur was der Er- 
löſung dient, iſt zu beſprechen. Die Ethik wird mit 
aller Strenge auf ihr Siel, die Erlöſung, und auf 
ihre vernünftige, intellektuelle Grundlage beſchränkt. 
Wir nennen heute ſolche Lehren, wenn fie auf die 
Erkenntnis der Dinge verzichten, poſitiviſtiſch, und 
nennen ſie pragmatiſtiſch, wenn ſich über dieſem Der: 
zicht eine irgendwelchen ethiſchen Zielen dienende 
Einſtellung erhebt. Poſitivismus und Pragmatismus, 
das iſt Buddhas Philoſophie. Sein Poſitivismus 
und Pragmatismus machen die Erfolge verſtändlich, 
die neubuddͤhiſtiſche Beſtrebungen neuerdings haben“. 
Sie wenden fid) an Kreiſe, deren intellektuelle Si- 
tuation der des altbuddhiſtiſchen Denkens irgend— 
wie ähnelt. 

Die Poſitiviſten und Pragmatiſten der heutigen 
Seit ſind meiſt Individualiſten im ſtrengen Sinne 
des Wortes. Nur die Welt der perſönlichen Emp⸗ 
findungen hat Wert, um als Werkzeug das ſubjektive 
Daſein zu fördern. Dieſer Individualismus macht 
es verſtändlich, wenn wir das Erlöſungsſtreben, 
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das in Indien ſtets individuell war, im Buddhis⸗ 
mus zu höchſter perſönlicher Einſamkeit emporſteigen 
ſehen. „Allein nur wie das Nashorn mag man 
wandern®*“, ſtellt eine für Buddhas Gedanken 
typiſche Redeform dar. Klarer noch heißt es an 
anderer Stelle: „Sucht nicht nach einer Suflucht bei 
irgend jemand außer bei euch ſelbſt““.“ 

b) Buddhas Cehre. Als Buddha um 480 v. Chr. 
ſtarb, hatte ſeine Lehre einen gewiſſen, den buddhi⸗ 
ſtiſchen Schilderungen aber wohl kaum entſprechen⸗ 
den Erfolg zu verzeichnen. In der ſpäteren brah- 
maniſchen Citeratur erſcheint der alte Buddhismus 
nur als untergeordnete philoſophiſche Sekte, die man 
nicht einmal eifrig bekämpfte. Tatſächlich wird der 
Buddhismus ſich in ſeinen Jugendtagen kaum von 
anderen kleinen Reformverſuchen unterſchieden 
haben, da die meiſten ſeiner Theorien ſich bereits 
in früheren Lehrſyſtemen aufzeigen laſſen. Nicht 
die Originalität der Theorie iſt es, was den alten 
Buddhismus aus anderen Sekten heraushebt, ſon⸗ 
dern die Originalität der Perſönlichkeit feines Stif- 
ters und das eigentümliche hiſtoriſche Schickſal, das 
aus der Philoſophie eines Wanderlehrers ſchließ⸗ 
lich eine, große Teile der Welt umfaſſende Religion 
werden ließ. Gerade dieſes Schickſal würde es 
äußerſt ſchwer machen, die urſprünglichen Ideen aus 
mythiſcher Umrankung zu löſen, wenn nicht ein 
glücklicher Umſtand einen Teil der buddhiſtiſchen 
Literatur vor ſpäteren Umdeutungen faſt völlig 
bewahrt hätte. 

Buddha ſelbſt hat nichts Schriftliches hinterlaſſen. 
Die Lehre wurde unter den Schülern in echt indiſcher 
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Weije mündlich weitervererbt und erſt verhältnis- 
mäßig ſpät in der Paliſprache niedergeſchrieben. 
Dieſer Palikanon dürfte ſich bei dem ausgebildeten 
Gedächtnis der indiſchen Weiſen ziemlich eng an 
die altbuddhiſtiſchen Lehren angeſchmiegt haben. 
Er iji die wichtigſte Quelle, aus der wir Rückſchlüſſe 
ziehen können auf Buddhas Gedanken”. 

Grundlage ſeiner Lehrtätigkeit bildetdie „Predigt 
von Benares“, die der Bergpredigt Jeſu entſpricht 
und ebenſowenig wie dieſe in der überlieferten Form 
wirklich gehalten worden ſein dürfte. Ausgangs- 
punkt iſt die echt indiſche Erkenntnis, daß aller 
Inhalt des irdiſchen Daſeins Leiden bedeutet. 

„Dies nun, ihr Mönche, iſt die edle Wahrheit 
vom Leiden: Geburt iſt leidvoll, Alter iſt leidvoll, 
Krankheit iſt leidvoll, Tod iſt leidvoll ... das Der: 
bundenſein mit unlieben Dingen iſt leidvoll, die 
Trennung von lieben Dingen iſt leidvoll ... Kurz 
gejagt, die fünf Gruppen des Haftens ſind leid⸗ 
8 4 

Das Leiden entſteht aus der Sucht, die uns mit 
den Dingen der Welt unlösbar verkettet, aus dem 
Durſt nach Genuß und Leben: 

„Dies nun, ihr Mönche, iſt die edle Wahrheit 
von der Entſtehung des Leidens: Es iſt die Wieder- 
geburt erzeugende, von Wohlgefallen und Luſt be⸗ 
gleitete, bald hier bald dort ſich ergötzende Sucht, 
nämlich: Die Sucht nach ſinnlicher Begierde, die Sucht 
nach Daſein, die Sucht nach Entfaltung®®.” 

Und weiter heißt es: 

„Dies nun, ihr Mönche, iſt die edle Wahrheit 
von der Aufhebung des Leidens: Es iſt eben dieſer 
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Sucht völliges Aufgeben, Vernichten, Derwerfen, 
Ablegen, Vertreiben“.“ 


Der nächſte Abſchnitt gibt endlich den Weg, auf 
dem man zur Aufhebung des Leidens gelangt. 

„Dies, ihr Mönche, iſt die edle Wahrheit von 
dem zur Aufhebung des Leidens führenden Pfade: 
Es iſt das der edle, achtgliedrige Weg, nämlich: 
rechte Anſchauung, rechte Geſinnung, rechtes Reden, 
rechtes Tun, rechte Lebensführung, rechter Kampf, 
rechtes Gedenken, rechte Andacht es.“ 

Damit iſt der eigentliche Kernpunkt bloßgelegt, 
um den ſich alles in breiten Ausführungen dreht. 
Die Erkenntnis, daß Leben Leiden bedeutet, muß 
den Anfang bilden. Rechtes Handeln und Wollen 
iſt die notwendige Folge dieſer Erkenntnis, ſie 
führen zu einem Leben, das ſich in der täglich auf⸗ 
zufriſchenden Erinnerung an den Meiſter in wahrer 
„Undacht“ vollendet und zu der von allem indiſchen 
Denken erſtrebten „Erlöſung“ führt. Der weg 
allein iſt wichtig, was nicht zur Erlöſung gehört, ſind 
unnütze Fragen. Da jeder allein auf ſich ſelber ſteht, 
ſind die Götter für Buddha ohne Bedeutung, wenn 
er ihr Daſein auch keineswegs leugnet. Die Dolks- 
götter läßt er als glückliche, aber vergängliche Weſen 
beſtehen, über die ſich der Weiſe himmelhoch hebt. 
Ebenſowenig wie die Götter intereffiert ihn das 
Jenſeits der Dinge. 

Sariputto quälte einſt den Buddhajünger Maha⸗ 
Kajjapo mit metaphyſiſchen Fragen und erhielt eine 
Antwort, die wohl ganz im Sinne des Meiſters 
gehalten war: 
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„Wie iſt das, Freund Kafjapo: Iſt der Wahr⸗ 
heitskenner (der Buddha) nach dem Tode?“ 

„Freund, es iſt von dem Erhabenen nicht ent- 
hüllt worden, daß der Wahrheitskenner nach dem 
Tode iſt.“ 

„Wie nun, Freund, iſt der Wahrheitskenner nach 
dem Tode nicht?“ 

„KHuch dies, Freund, iſt von dem Erhabenen nicht 
enthüllt worden, daß der Wahrheitskenner nach 
dem Tode nicht ist 

„Und aus welchem Grunde, Freund, iſt dies von 
dem Erhabenen nicht enthüllt worden?“ 

„Weil dies, Freund, nicht zweckdienlich iſt, nicht 
ein wahrhaft heiliges Leben begründet und nicht 
zur Weltabkehr, Leidenſchaftsloſigkeit, Aufhebung, 
Beruhigung, nicht zum höheren Wiſſen, nicht zur 
Erleuchtung, nicht zum Nibbanam führt. Aus dieſem 
Grunde iſt das vom Erhabenen nicht enthüllt 
worden.“ 

„Und was iſt nun eigentlich, Freund, von dem 
Erhabenen enthüllt worden?“ 

„Dies iſt das Leiden ...“ (uſw., ähnlich wie in 


der Predigt von Benares). 


„Und aus welchem Grunde, Freund, iſt dies von 
dem Erhabenen enthüllt worden?“ 

„Das iſt ja zweckdienlich, Freund, und begründet 
ein wahrhaft heiliges Leben... uſw. Aus dieſem 
Grunde iſt das von dem Erhabenen enthüllt 
worden .“ 

Der Pragmatismus, von dem wir ſprachen, kann 
nicht klarer ausgedrückt werden. Nur das heil, die 
Erlöſung ſind wichtig, alles andere iſt unnützer Kram. 
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„Anfichten, Vaccho, darüber iſt der Wahrheits⸗ 
kenner hinaus es.“. 

Auf die Praxis der Heilstechnik, auf den „Weg“ 
wird der alleinige Nachdruck gelegt. Sahlreiche 
Satzungen für Mönche und Caienjünger ſind in den 
Paliterten enthalten. Sie mögen nicht alle auf 
Buddha ſelbſt zurückzuführen ſein, denn ſie ſtehen 
bereits mit der Einfachheit der Grundgedanken in 
Widerſpruch. Im Gegenſatz zu den Jainiſten wird 
Selbſtpeinigung durchaus verworfen und alles Heil 
von reiner Lebensführung und geiſtigen Übungen 
und Meditationen erwartet, die zu einem kompli⸗ 
zierten Syſtem ausgebaut wurden!“. 

Ziel diejer rein geiſtigen Heilstechnik iſt die Er⸗ 
löjung, als Eingehen in Nirvana (Pali Nibbanam). 
Nirvana bedeutet Ende der ewigen Wiedergeburten 
und Tode. Poſitive Auskunft über das Weſen Nir⸗ 
vanas hat Buddha wohl ebenſowenig gegeben wie 
Antworten auf andere metaphyſiſche Fragen. Schon 
in den älteſten Texten gehen darum die Anſichten 
wirr durcheinander. Sunächſt ſcheint man an den 
Sujtand der inneren Ruhe zu denken, die den Men: 
ſchen erfaßt, der die Welt überwunden: 

„Was iſt nun, ihr Mönche, das Nibbanam? Was 
da, ihr Mönche, das Verſchwinden der Luft, das 
Verſchwinden des Hajjes, das Verſchwinden des 
Wahns iſt, das, ihr Mönche, nennt man das Nibba⸗ 
name.“ 

Hinter dieſem moraliſchen Zuſtand einer irdiſchen 
Erlöſung wird eine jenſeitige gedacht, die der hei— 
lige erreicht, der zum letztenmal ſtirbt. Nur in 
Negationen kann man ſie ſchildern. 
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„Ein unerkennbares, unendliches, von allen 
Seiten leuchtendes Bewußtſein: dort findet Waſſer, 
Erde, Feuer, Luft keinen Boden. Dort hört Canges 
und Kurzes, Kleines und Großes, Schönes und Un⸗ 
ſchönes, dort hört Name und Form gänzlich auf. 
Durch die Aufhebung des Bewußtſeins hört dieſes 
auf s.“ 

Was bleibt, iſt unendliche Ruhe. 


„Durchwandert habe ich die Wandelwelt vieler 
Geburten, vergeblich ſuchend, den Hauserbauer 
ſuchend; immer wieder leidvoll war die Geburt.“ 


„Hauserbauer, du biſt erkannt! Nicht wieder 
wirſt du baun das Haus! Alle deine Balken ſind 
zerbrochen, die Spitze des Hauſes iſt zerſtört; das Ge— 
müt, das die Aufhebung der Geſtaltungen er- 
reicht hat, iſt am Ende aller Sucht angelangt?°,” 


Nicht lange konnte man in Indien, dem Land 
der Metaphyſik, metaphyſikfeindlich fein wie Buddha. 
Schon die Palitexte haben eine rein metaphyſiſche 
Pſychologie, die kaum auf den Stifter ſelbſt zurück⸗ 
zuführen ſein dürfte. Sie leugnen die Seele und 
geben damit der Oppoſition gegen die brahmaniſche 
Lehre, die die Seele als Atman zum Weltprinzip 
machte, vollendetſten Ausdruck. Der Menſch iſt ein 
„Bündel“ verſchiedenſter Eigenſchaften, keine ein⸗ 
heitliche Individualität. Die Palitexte ſprechen 
direkt von der „Ketzerei der Individualität“. 

„Was iſt ein Wagen,“ fragt Nagaſena in den 
Fragen des Königs Milanda, „iſt die ſchmückende 
Decke der Wagen? Die Räder, die Speichen, die 
Hügel, find fie der Wagen? Sind alle dieſe Teile 
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zuſammen der Wagen? Wenn du ſie wegläßt, 
bleibt da noch etwas übrig, was der Wagen iſt?“ 

Auf all dieſe Fragen antwortete der König: „Nein“. 

„Dann ſehe ich keinen Wagen, er iſt nur ein 
Klang, ein Name.“ ... „Und ebenſo“, fuhr Naga- 
ſena fort, „verhält es ſich mit dem Menſchen,“ und 
er führte die Worte des Lehrers an, in denen er 
gejagt hat: „Ebenſo wie die verſchiedenen Teile 
eines Wagens, wenn ſie verbunden ſind, den Wagen 
bilden, ſo bilden die fünf Skandhas, wenn ſie in 
einem Hörper vereinigt ſind, ein Weſen, eine lebende 
Erijtenz 227.” 

Mit dieſer letzten Konſequenz gegen brahmaniſche 
Lehren hat ſich der Buddhismus in arge Schwierig⸗ 
keiten verrannt. Was hat Seelenwanderung und 
Erlöſung vom Rad der Wiedergeburten für Sinn, 
wenn es keine Seele gibt, die Träger dieſes Schick⸗ 
ſals genannt werden kann? Die Cöſung des Wider⸗ 
ſpruches iſt mehr als faul. An die Stelle der Seele 
wird der brahmaniſche Begriff des „Karman“ ge- 
ſetzt., Im Tode zerfällt das „Bündel“, das den 
Menſchen gebildet hat, und das „Karman“, die 
Frucht ſeiner Taten, wird frei und beſtimmt das 
Schickſal eines neuen „Bündels“, eines neuen Men⸗ 
ſchen. „Harman“ iſt Seelenerſatz oder myſtiſche 
Verſchleierung des Widerſpruches zwiſchen der Lehre 
vom Rad der Wiedergeburten und der Ceugnung 
der Seele. Im populären Bewußtſein dürfte dieſes 
„unſterbliche Ergebnis des Handelns“ ſicher bald 
wieder zum Seelenbegriff im alten Sinne geführt 
haben. Die Theoretiker aber, wenn ſie ehrlich 
waren, ließen den Widerſpruch ſtehen und halfen 
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ſich damit, daß fie in ihm das „große Muſterium“ 
des Buddhismus erkannten. 


3. Die Entwicklung des Buddhismus | 
a) Die Geſchichte der frühbuddhiſtiſchen | 
Zeit. Das Auftauchen der eben geſchilderten Seelen- | 
lehre, zu der wohl Keime in Buddhas Gedanken 
gelegen haben mögen, die aber höchſtwahrſchein⸗ 
lich von Buddha nicht ſelbſt vorgebracht wurde, 
zeigt bereits, daß die Lehre ſich nicht lange in ur⸗ 
ſprünglicher Reinheit erhielt. Sie konnte es nicht, 
denn poſitiviſtiſche Philoſophie entſpricht in keiner 
Weije den handgreiflichen metaphyſiſchen Bedürf- 
niſſen größerer Maſſen, an die ſich zu wenden ein 
hiſtoriſches Schickſal vom Buddhismus verlangte. 
Die Verbindung mit den politiſchen Mächten, die 
ſchon der Stifter angeſtrebt hatte, trug ihre Früchte. 
Das erſte indiſche Großkönigtum, das ſich im 
Kampf gegen die traditionellen Gewalten heraus⸗ 
zubilden vermochte, brauchte eine traditionsfeind— 
liche geiſtige Stütze und fand ſie in der gegen die 
Brahmanen ſich wendenden buddͤhiſtiſchen Lehre. 
Sum erſtenmal hellt ſich das Dunkel, das über 
Indiens Geſchichte bisher gelegen, zum erſtenmal 
auch kommt es in jenen Tagen zu einer intenſiven 
Berührung mit der Kultur der weſtlichen Völker. 
kſſyriſche und perſiſche Einfälle hatten wohl ſchon 
ſtattgefunden, aber ſie waren unwichtig geweſen 
und auf den äußerſten Norden beſchränkt. Erſt 
327 v. Chr. brachte Alerander, der Allesbeweger, 
aufregendes Leben bis an die Ufer des Ganges. 
Mit angeblich 100 000 Kriegern kam er die alte 
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Wanderſtraße am Kabul herab und ſchlug fich, mit 
den Bergſtämmen kämpfend, bis zum Fünfſtrom⸗ 
land durch. Hier lebten kriegsfreudige Scharen, 
die [if ſeinen Heeren 326 v. Chr. entgegenſtellten. 
Alexander benutzte jedoch in geſchickter Weiſe die 
Eiferſucht, die zwiſchen einzelnen Stämmen beſtand, 
um ſeinen Einfluß im Industal geltend zu machen. 
Ein Vorſtoß, den er 325 v. Chr. gegen die Ufer 
des Ganges verſuchte, ſcheiterte, weil fein Heer ihn 
verließ. Alexander zog ſich zurück und erlag zwei 
Jahre ſpäter den Anſtrengungen eines Feldzuges 
in klimatiſch fremden Gebieten. Wie ein Meteor 
war er erſchienen und wieder verſchwunden und 
hatte die Völker erregt, wie eine ungewöhnliche 
Erſcheinung am Himmel die Gemüter beunruhigt. 

Noch lange zitterten die Nachwirkungen von 
Alexanders Einfall durch das indiſche Land. An 
der Grenze waren fremde, griechiſche Reiche ent⸗ 
ſtanden, die das Volk durch manchen Feldzug oder 
durch Tributforderung in Unruhe verſetzten. Ihnen 
galt es zu wehren. Äußere Gefahr führte auch in 
Indien zur Bildung größerer Staaten, die ſich um 
jo leichter vollzog, als Alexander die Idee des Welt- 
reiches dem indiſchen Arier höchſt eindringlich vor 
Augen geführt hatte. Schon zu Buddhas Seiten 
war das Reich der Magadha zu dominierendem 
Einfluß gelangt. Es wurde unter neuen Herrſchern 
im Widerſtand gegen die eingedrungenen Fremden 
mächtig und ſtark. In den unruhigen Seiten, die 
Alexanders Feldzug hervorrief, war der Boden für 
abenteuernde Emporkömmlinge günſtig. Candra⸗ 
gupta, ein Angehöriger der unterſten Kaſte, ging 
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aus den Wirren der Diadochenzeit als ſiegreicher 
Führer hervor. Nichts kann beſſer die Durch⸗ 
brechung aller feſten heiligen Schranken bezeichnen, 
als dieſes Ereignis. Ohne Übertreibung darf man 
behaupten, daß erſt Alexander der indiſchen Oppo⸗ 
ſition gegen die Brahmanen die Wege geebnet hat. 
Im weiteſten hiſtoriſchen Sinn iſt Alexander, oder 
beſſer, find die europäiſchen Zuſtände, die Alexander 
nach Afien trieben, mit Urſache der erſten Blüte 
buddhiſtiſcher Herrſchaft. 

516 v. Chr. hatte Candragupta die Ober⸗ 
herrſchaft im Pandſchab erlangt und 315 unter: 
warf er das Reich der Magadha, das unter ihm 
ſich von der Mündung des Indus bis zu der des 
Ganges erſtreckte. Als er 296 v. Chr. ſtarb, war 
ein erſtes Großkönigtum in Indien errichtet, ein 
Reich, das ſo ſtark war, daß die Diadochenfürſten 
ſich wohl oder übel mit ſeinen Machthabern ver- 
trugen. 

Die Nachfolger des Königs aus der Cudrakaſte 
mußten in geiſtiger Beziehung freier von Tradi⸗ 
tionen ſein als die ſchon lange unter brahmani⸗ 
ſchem Einfluß lebenden Uſhatriyas. So waren jie 
die gegebenen Förderer einer antibrahmaniſchen 
Religion, einer Religion, die ſie brauchten, da ihr 
Herrſcherdaſein ſich mit brahmaniſcher Theorie nicht 
vertrug. — Unter Candraguptas Enkel Ajoka 
ſtieg das Reich zu höchſter Blüte empor. Ganz 
Nordindien war unter feiner Herrſchaft vereint. 
Wir können Aſoka als den mächtigſten Herrſcher 
Altindiens bezeichnen und als den berühmteſten 
Mann dieſer Erde!“. Sein Name iſt einer größeren 
8 Engelhardt, Indien und Oflaſten 
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Anzahl von Menſchen bekannt als der Cäſars oder 
Napoleons, denn er gilt allen Ajiaten als der Stifter 
der buddhiſtiſchen Kirche. Er hat den Buddhismus 
zur Staatsreligion ſeines mächtigen Reiches erhoben 
und durch zahlreiche Inſchriften und Gedenkſäulen 
für ſeine Verbreitung geſorgt. Als Staatsreligion 
und, nach Ajokas Willen und Bemühen, als Reli- 
gion der Maſſen mußte der Buddhismus viel von 
ſeiner urſprünglichen philoſophiſchen höhe ver⸗ 
lieren und allmählich zu dem werden, was er 
heute noch iſt. 

b) Die Entwicklung des älteren Buddhis- 
mus. (hinayanam.) Urſprünglich war der Bud⸗ 
dhismus auf die enge Gemeinde der wandernden 
Bettler beſchränkt. Wie im Jainismus hatte nur 
der Mönch vollen religiöſen Wert, aber ebenſo wie 
die jainiſtiſchen Mönche brauchten die Buddhiſten 
als Grundlage ihrer materiellen Exiſtenz einen 
Kreis von Upaſakas, Verehrern. Dieſe hatten fünf 
Gebote zu halten (Verbot des Tötens, Stehlens, 
Cügens, des Trinkens berauſchender Getränke und 
des Ehebruchs). Sie mußten außerdem, denn dazu 
waren ſie da, die Bhikſhus, die Mönche, durch 
milde Gaben ernähren. Die Mönche waren einer 
ſtrengen Diſziplin unterſtellt, deren Durchführung 
bald feſte Normen eines von Buddha kaum ge- 
planten Ordens verlangte. Die Entwicklung der 
Mönchsdiſziplin und des Ordenweſens wurde nach⸗ 
träglich ſanktioniert, indem man ſie als Reſultat 
eines Konzils auslegte, das kurz nach Buddhas Tod 
ſtattgefunden haben ſoll. 

Die Caienbrüder waren materielles Bedürfnis 


II. Das Seitalter des Buddhismus 115 


für den Beſtand der buddhiſtiſchen Sekte, aber auch 
umgekehrt; eine Umgeſtaltung der budoͤhiſtiſchen 
Sekte wurde zum geiſtigen Bedürfnis der im Welt- 
leben verbliebenen Anhängerſchaft. Die abſtrakte 
Höhe des alten Buddhismus war in weiten Kreijen 
in keiner Weiſe zu halten. Die Legendenbildung 
begann und wurde Grundlage für die Dergött- 
lichung Buddhas. Dem gemeinen Mann genügt 
nicht die Lehre, er braucht einen Heros und einen 
Gott, von dem er dieſe Lehre empfängt. Der Gott 
ſteht bald über der Cehre, wird wichtiger als ihr 
theoretiſcher Inhalt; und aus der Philoſophie, welche 
die Erlöſung als Werk des einzelnen auffaßte, wird 
Religion, die Erlöſung vom Heiland Buddha er: 
wartet. War überdies die Religion mit den poli⸗ 
tiſchen Bedürfniſſen neuer Herrſcher verknüpft, ſo 
wurde auch von dieſer Seite manches Entgegen⸗ 
kommen verlangt, das [id ſchwer mit der urſprüng⸗ 
lichen Lehre vertrug. Aſoka wurde Mitglied des 
Ordens und wurde doch wieder von den Bindungen 
des Ordens befreit, um ſein Amt als Herrſcher 
verſehen zu können. Schon kurze Seit nach Buddhas 
Tod bot jo der Buddhismus ein völlig verändertes 
Bild. 

Die Entwicklung verlief nicht ohne innere 
Kämpfe. Altgläubige trennten ſich von denen, die 
zu Kompromiſſen bereit waren. Sekten und Unter⸗ 
ſekten entſtanden. Auf dem Konzil zu Daicali 
(etwa 360 v. Chr.) ſoll man ſich um die Abſtellung 
der Irrlehren bemüht haben. In Wirklichkeit 
dürfte es ſich zu Daicali nur um die VDerſammlung 
der Mönche eines kleinen Gebietes gehandelt 
8 * 
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haben, die man nachträglich zum „Konzil“ auf 
gebauſcht hat. Das erſte hiſtoriſch ſichere Konzil 
tagte unter Ajoka zu Patna etwa 250 v. Chr. 
Auf ihm wurden die kanoniſchen Bücher feſtgelegt 
und damit den Anforderungen Rechnung getragen, 
die Aſoka als Herrſcher an ſeine Staatsreligion 
zu ſtellen gezwungen war. Die Staatsreligion 
durfte nicht dauernd Gefahr laufen, in Sekten 
auseinanderzufallen, ſondern mußte einen dogmati- 
ſchen Untergrund haben, auf den man in Sweifels- 
fällen ſtets zurückgreifen konnte. Gleichzeitig war 
mit der Fixierung des Cehrinhalts die politiſch 
äußerſt bedeutende Möglichkeit einer organiſierten 
und zielbewußten Glaubenspropaganda gegeben. 

Die von Aſoka in Szene geſetzte Propaganda 
für die buddhiſtiſchen Lehren zeitigte Erſcheinungen, 
deren Intereſſe weit über die engere Bedeutung 
des Buddhismus hinausgeht. Die indiſche Geſchichte 
beginnt mit ihr, denn der König ließ überall im Lande 
Denkſäulen und Inſchriften anbringen, die zum 
erſtenmal direkte Geſchichtsquellen darſtellen. Aber 
nicht nur die Geſchichte tritt in Aſokas Seiten aus 
dem Dunkel der Sage, auch Indiens Kunjt hat 
unter dem Einfluß des Buddhismus Aſokas zum 
erſtenmal Werte geſchaffen, die ſich bis in unſere 
Zeiten erhielten. Vor Ajoka hatte man nur ver: 
gängliche Holzbauten errichtet, erſt Ajoka ließ das 
den religiöſen Ewigkeitswerten entſprechende Bau⸗ 
material anwenden. Er baute zur Ehre Buddhas 
in Stein, ohne daß es ſeinen Architekten gelang, 
den ihnen im Fleiſch ſitzenden Holzſtil ganz zu ver: 
geſſen. Um die heiligtümer wurden Steinzäune 
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gezogen, die nichts anderes als mühſame Nach⸗ 
bildungen von Holzzäunen waren. 

Religiöſe Begeiſterung durchweht die Bauwerke 
jener Epoche und ſchafft einen Anfang, wie er ſinn⸗ 
gemäßer für indiſche Kunſt nicht ausgedacht werden 
kann. Indiſche Munſt iſt religiöſe Kunſt vom bud⸗ 
dhiſtiſchen Anfang bis zum hinduiſtiſchen Ende. 
Das Schaffen des Kunjtwerks iſt heilige Handlung. 
In der Erſtarrung ſpäterer Tage iſt es zur ſtreng 
umſchriebenen Kulthandlung geworden. Umfang⸗ 
reiche Bücher ſprechen über die Riten, die bei Maß 
und Anlage einer Buddhafigur vollzogen werden 
müſſen, „bis zum Beleben der Figur durch eine 
Reliquie und bis zum Öffnen der Augen“ e. In 
Aſokas Seiten war die Kunjt noch nicht ſtarr, ſon⸗ 
dern ſchuf reinſten Husdruck des ihr zugrunde liegen⸗ 
den geiſtigen Weſens. Einfach und ſtreng, wie die 
Lehre des Buddha, waren die Bauten, die man 
über den Reliquien des Meiſters emportürmte. Die 
„Stupa“ oder „Dagoba“, wenn ſie Reliquien birgt, 
hat halbkugelförmiges HRusſehen 0. Sie gleicht der 
„Waſſerblaſe“ nn, dem Symbol der vergänglichen 
Welt. „Er ſah, daß alles eitel, leer und ohne Der- 
laß ſei, gleich dem Piſangſtamme oder der Waſſer⸗ 
blaſe,“ heißt es in der Buddhalegende “?. Nichts 
von wilder Sinnlichkeit, die ſpäter indiſche Kunjt- 
werke durchzittert, iſt in altbuddhiſtiſchen Bauwerken 
zu finden. Die erhabene Ruhe des Meiſters ſcheint 
über ſie gebreitet zu ſein. 

Der religiöſe Impuls, der die indiſche Kunſt aus 
dem vorgeſchichtlichen Zuſtand der Holzbauten er- 
weckte, um durch die Mittel der Kunſt ſeinen Willen 
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in die Lande zu tragen, hat aud die Kraft entfaltet, 
über die Grenzen von Ajokas Reichen hinauszugehen 
und die Keime zu legen, aus denen ſpäter die bud⸗ 
dhiſtiſche Weltmiſſion erblühte. Der Buddhismus, man 
darf wohl jagen der Buddhismus Ajokas, nahm zu⸗ 
nächſt ſeinen Weg über Indien in ſüdlicher Richtung. 
Der Miſſionswille des Königs hat ihn nach Ceylon 
gebracht. Ajokas Bruder Mahendra hat perſönlich 
Tiffa, den König der Inſel, bekehrt. Innere, in der 
Lehre liegende Gründe für ſolchen Ausbreitungs- 
willen gab es im älteren Buddhismus eigentlich nicht, 
da dieſer durchaus egozentriſch eingeſtellt war und die 
Erlöſung jedem einzelnen überließ. Die materiellen 
Bedürfniſſe der Mönchsgemeinde aber drängten zu 
einer-Derbreiterung der Baſis, und die Verbindung 
mit dem mächtigſten politiſchen Gebilde auf Indiens 
Boden machte die äußere Miſſion zum außenpoli⸗ 
tiſchen Faktor. In religiös begeiſterten Individuen, 
die das, was ſie ſelber für Heil hielten, ſtets anderen 
mitteilen wollten, ſtanden den praktiſchen Bedürf⸗ 
niſſen endlich die bei religiöſer Propaganda not⸗ 
wendigen ideellen Kräfte zur Seite. 

So hat der Buddhismus eine erfolgreiche Miſſion 
nach Ceylon getragen. Sie wurde von größter Be- 
deutung, denn auf der vom Norden Indiens weit 
entfernt liegenden Inſel konnte ſich die Cehre in 
viel reinerer Form als in ihrer urſprünglichen 
Heimat erhalten. Als Nordindien den Buddhismus 
bereits mit dem Dämonen- und Götterglauben des 
Volkes vermiſchte, wurden auf Ceylon noch die alten 
Traditionen gepflegt und um 45 nach Chriſti, nach 
langer mündlicher Überlieferung, zum erſtenmal in 
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dem von uns mehrfach benutzten Palikanon fixiert. 
Im Gegenſatz zu der in Nordindien gepflegten Form 
des jüngeren Buddhismus, die ſich als Mahayanam, 
großes Fahrzeug, bezeichnet, wird die auf Ceylon 
aufrechterhaltene ältere Lehre, Hinayanam, kleines 
Fahrzeug, genannt. Auf Ceylon lebt der Buddͤhis⸗ 
mus noch heute, nachdem er in Nordindien ſchon 
lange erloſchen, und von Ceylon aus trat der reinere 
Hinayanabuddhismus ſeine Miſſionsreiſe nach hinter⸗ 
indiſchen Candſtrichen an, die ihm bis heute eine 
zweite Heimat gewähren. 

c) Die Geſchichte der ſpäteren budoͤhiſti— 
ſchen Seit. Das blühende Reich Ajokas ſank nach 
dem Tode des Königs ſchnell dahin. Dem Bud— 
dhismus war damit ſeine ſtaatliche Stütze entzogen. 
Im Volke hatte er zwar ſchon jo feſt Wurzel ge: 
faßt, daß er nicht unterging; aber dem freien 
Walten religiöſer Kräfte wurde durch das Nadi: 
laſſen ſtaatlicher Aufficht weiter Spielraum gewährt. 
Tiefgreifende Umwandlung des Lehrinhalts war 
die notwendige Folge. Bei dieſem Umwandlungs⸗ 
vorgang haben außerindiſche Einflüſſe keine große 
Rolle geſpielt. Die Einwirkung griechiſcher Kunit 
auf frühbuddͤhiſtiſche Skulptur hat man zum Beiſpiel 
ſtark überſchätzt. Sie ſtellt nichts anderes dar als eine 
auf den äußerſten Nordweſten beſchränkte Grenz⸗ 
erſcheinung, die dem Einfluß der benachbarten grie— 
chiſch⸗baktriſchen Reiche und ihrer gelegentlichen Über⸗ 
griffe ins Pandſchab Daſein und Leben verdankt. 

In Kämpfen gegen die Griechen hatte ſich eine 
neue Dynajtie des Reiches von Magadha um 
150 v. Chr. noch einmal ſiegreich behauptet. Als 
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aber dieſer vorläufig letzte Angriff europäiſcher 
Völker abgeſchlagen war, folgte eine Seit von Palaſt⸗ 
revolutionen, die die Herrſchaft ſo ſchwächte, daß 
Nordindien dem Einfall ſkythiſcher Völker nicht 
mehr zu widerſtehen vermochte. 

Schon jahrhundertelang hatten in den aſiatiſchen 
Steppengebieten, denen die indiſchen Arier einſt 
glücklich entflohen waren, unruhige Kämpfe um 
den Beſitz der Weideplätze getobt. Gelegentlich 
nahmen die Bewegungen die Form von Dölker- 
wanderungen an. Um das 2. Jahrhundert vor 
Chriſti wurden ſo die tibetiſchen Juetſchi, vermut⸗ 
lich ein jkythifcher Stamm, von andrängenden Mon— 
golen vertrieben. Sie gelangten in das griechiſch— 
baktriſche Reich, das ſeine Ausläufer damals bis 
in das Fünfſtromland erſtreckte, eroberten es um 
140 v. Chr. und waren ſo unmittelbare Nachbarn 
der Inder geworden. Einer der jkythijchen Stämme 
drang, dem Kabulfluß folgend, nach Nordweſtindien 
vor, machte dort 25 v. Chr. den letzten Reiten 
griechiſcher Herrſchaft ein Ende und gründete ein 
Reich, das fid) unter dem König Maniſhka über 
große Teile Nordindiens erſtreckte. Kaniſhka machte 
die Religion des Buddha, ſo wie einſt Aſoka, zu 
ſeinem Glauben. Unter ſeiner Regierung fand ein 
Monzil zu Kaſchmir ſtatt, welches zeigte, daß jeitAjokas 
Tagen ſich im Buddhismus bereits jtarke Derände- 
rungen vollzogen hatten. Die Einwirkungen des 
Dolksglaubens, brahmaniſcher und drawidiſcher Art, 
die wir erwarten mußten, waren Tatſache gewor- 
den. In der neuen Form, Mahayanam genannt, 
begünſtigte der jknthijche König die buddhiſtiſche 
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Lehre. Acvagojha, Buddhas epiſcher Biograph, 
lebte an ſeinem Hofe n. 

Bald zerfiel auch die jkythifhe Macht und in 
dem erſten Jahrtauſend nach Chriſti beſtand Indiens 
Geſchichte in einem unruhigen Kommen und Gehen 
von Reichen, in einem politiſchen Chaos, das jedem 
höheren geiſtigen Leben ungünſtig war und den 
religiöſen Urkräften des Volkes faſt vollkommene 
Freiheit gewährte. In dieſen Jahrhunderten wurde 
der Buddhismus zur polytheijtiihen Religion, die 
fi mit allem Dämonenſpuk und Aberglauben des 
Volkes verbrämte. 

d) Die Entwichlung des ſpäteren Bud— 
dhismus. (Mahayanam.) Mit der Dergött- 
lichung Buddhas hatte die Umwandlung der alten 
philoſophiſchen Cehre in religiöſe Formen begonnen. 
Die Mahayanamterte wurden in der Sansnkrit⸗ 
ſprache fixiert und dadurch die Trennung gegen den 

Binayanabudöhismus des Südens vollzogen. Von 
dieſem Zeitpunkt an können wir von einer nörd- 
lichen und einer ſüdlichen Form der buddhiſtiſchen 
Lehre ſprechen, wobei wir nicht vergeſſen dürfen, 
daß auch die „ſüdliche“ Form einſt im Norden ent⸗ 
ſtand. — Als Quelle für den nördlichen Glauben 
kommt zunächſt Acvagoſhas Buddha Carita in 
Frage ns. Das Buch fußt auf Balladen und Epi⸗ 
ſoden eines älteren Sanskritwerkes, Calita-wiſtara, 
das das Leben Buddhas bis zum Beginn ſeiner 
Lehrtätigkeit ſchildert. Dazu kommen noch ein 
paar Sanskrittexte und tibetaniſche ſowie chineſiſche 
Quellen. Ein Kanon, wie ſüdliche Buddhiſten ihn 
haben, iſt nicht oder nicht mehr vorhanden. 
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Zunächſt ſtand der religiöje Buddhismus auch 
philoſophiſch auf nicht unbeträchtlicher höhe. Nur 
hatte ſich die Lehre, entgegen dem Sinne des Mei⸗ 
ſters, ins Metaphyſiſche gewandt. Der Einfluß brah⸗ 
maniſchen Denkens machte ſich geltend. Der Geiſt 
war das erſte. Erſt durch „Trübung“, durch „Nicht⸗ 
wiſſen“ kam es zum Abfall vom Geiſt. Der Mos⸗ 
mos entſtand 16. In ſolcher Theorie wird Buddha 
naturgemäß göttlicher Geiſt. Er erſcheint als Er⸗ 
löſer der Welt, der im Jenſeitigen thront und in 
einem Verwandlungsleib auf die Erde ſteigt, ſein 
Werk zu vollbringen. Er vermag in beliebiger Weiſe 
vervielfältigt zu werden. Jede Weltperiode braucht 
ihren Erlöſer und bekommt ihn als irdiſchen Buddha. 
Dieſer hat nach der Lehre von den Dhyani Buddhas 
ſein reines Gegenbild in der muſtiſchen Welt. Er 
iſt nur Ausſtrahlung ſeiner „Idee“. Amitabha iſt 
der, der dem hiſtoriſchen Buddha entſpricht. Die 
Bodhiſattvas als erſte Emanation der muyſtiſchen 
Urform find die im Himmel thronenden Vorſtufen 
der irdiſchen Buddhas, unter denen Padmapani 
dem Gotama Buddha und Visvapani dem Mait⸗ 
reya, dem Erlöſer der nächſten Weltperiode, ent⸗ 
ſpricht. Den älteren Texten iſt dieje Lehre noch 
nicht bekannt. In jüngeren tibetaniſchen und mon⸗ 
goliſchen Texten des 10. Jahrhunderts aber wird 
in der Dielheit ſogar wieder neue Einheit gefunden. 
Die Dhyani Buddhas erſcheinen nicht mehr als ſelb⸗ 
ſtändige Weſen, ſondern ſind Emanationen, die der 
Urbuddha, der Adibuddha, durch Meditationen here 
vorbringt. In ihm iſt der Buddha als Typus gebildet, 
als höchſte Idee des Heiligen und des Erlöſers. 
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In den Regionen des Volkes mußten die zahl— 
reichen Buddhas mit dem polytheijtiihen Pantheon 
der Epoche verſchmelzen. Die Myſtik, zu der die 
philoſophiſchen Theorien ausgewachſen waren, bekam 
maſſive Geſtalt. Eine ungeheure Mythologie wurde 
ihr handfeſter Ausdruck. Die Bodhiſattvas er⸗ 
ſchienen als Götter und führten zu den endloſen 
Wiederholungen der ſpäteren buddͤhiſtiſchen Kunit. 
Man konnte ſie nur durch Symbole auseinander⸗ 
halten und gab ihnen zahlloſe Arme, um dieſe zu 
faſſen. So unterſchieden ſich die Bodhiſattvas kaum 
mehr von den dämoniſchen Göttern des Volkes. 
Das Nirvana des älteren Buddhismus mußte in 
dieſem Glauben zum Paradies werden, dem eine 
ſchreckliche hölle gegenüberſtand. Die ſtrenge Selbſt⸗ 
beſchränkung, die das Heil nur vom eigenen Han⸗ 
deln erhoffte, machte einem Heilandsglauben platz, 
für den Maitreya, der Erlöſer der kommenden 
Welt, den Mittelpunkt abgab. 

In der handfeſten Mahayanamgeſtalt wurde der 
Buddhismus die bedeutendſte Miſſionsreligion dieſer 
Erde. Den Anjtoß zur Miſſion hat auch hier wie- 
der, wie einſt Ajoka für den Hinayanabuddͤhismus, 
ein König gegeben. Kanijhka, von dem wir ſchon 
ſprachen. Teile von Hinterindien, China, Tibet und 
Japan wurden Träger des buddͤhiſtiſchen Glaubens 
und bewahrten ihn bis in unſere Tage, nachdem er 
in Indien ſchon lange erloſch. Ohne weitere tief⸗ 
greifende Umänderung konnte dieſe Derpflanzung 
in fremde Klimagebiete nicht ablaufen. Man denke 
nur an die Gebetsmühlen Tibets und an ſeinen 
lamaiſtiſchen Papſt !!“, und man denke andiechineſiſche 
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und japaniſche Form, von der wir noch ſprechen. 
In dieſen Formen hat der Buddhismus nichts 
mehr mit den urſprünglichen Lehren des Gotama 
Buddha zu tun. 

Das Schickſal des Buddhismus gleicht dem des 
chriſtlichen Glaubens. Eine einfache Lehre wurde 
der nicht mehr erkennbare Grundſtein eines un⸗ 
geheuren Kirchen⸗ und Dogmengebäudes, das außer⸗ 
halb der urſprünglichen Heimat entſtand. In Indien 
aber verlor der Buddhismus bald alle Bedeutung, 
wie das Chriſtentum in ſeiner jüdiſchen Heimat. 
Innere Degeneration hatte zuerſt die buddhiſtiſchen 
Klöſter ergriffen. Keine ſtarke Caienorganiſation 
ſtand ihnen zur Seite, da der alte Buddhismus alles 
Heil auf die Mönche beſchränkte. So war er nicht 
ſtark genug, um dem Einfluß des viel älteren Brah⸗ 
manentums widerſtehen zu können, ſobald ſich dieſes 
mit den religiöſen Kräften des Volkes verband. Die 
innere Wandlung, die der Buddhismus in Nord- 
indien erlitt und die ihm Kraft gab, die halbe Welt 
zu bekehren, dieſe Wandlung ins Maſſiv⸗Religiöſe, 
ſchloß für Indien die Heime ſeines Endes in ſich. 
Sein Glaube war kaum mehr unterſcheidbar von 
dem, der ſich auf ein viel höheres Alter berief. Er 
mußte darum dem kinſturm einer gegenreformato- 
riſchen Bewegung erliegen. 
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1. Die Sanskritrenaijjance in der Philoſophie 
a) Die Entſtehung der klaſſiſchen philo— 
ſophie. Die Entwicklung des ſpäteren Buddhis— 
mus fiel, wie wir ausgeführt haben, in eine poli⸗ 
tijd äußerſt unruhige Seit, in der die angeſtammten 
Fürſtentümer zum Teil fremden Eroberern untertan 
wurden, zum Teil ſich in gegenſeitigen Kämpfen 
zerfleiſchten. Die Macht des kriegeriſchen Adels 
war im Sinken begriffen, die der Brahmanen ſtieg 
aufs neue empor. Die Brahmanen griffen ein in 
die geiſtige Entwicklung der Epoche, denn die Seit 
war für einen Kampf um alte Traditionen günſtig 
geworden. Er hatte ſelbſtverſtändlich niemals völlig 
geruht, dieſer Kampf, aber erſt jetzt fand er ſeinen 
neuſchöpferiſchen Husdruck in einer bewußten Sans⸗ 
kritrenaiſſance. Sie vollzog ſich zunächſt inner⸗ 
halb der gelehrten Kreife, verfehlte bald aber auch 
nach außen nicht ihre Wirkung, da der ungeiſtig 
gewordene Buddhismus eine Erneuerung des philo— 
ſophiſchen und religiöjen Lebens verlangte. 
Politiſche Mächte traten unterſtützend hinzu. 
Im Derlauf der zahlreichen inneren Fehden der 
nordindiſchen Reiche war 290 n. Chr. Gupta, ein 
Dajall des Reiches von Magadha, das neben der 
ſkythiſchen Herrſchaft immer noch lebte, mächtig 
geworden. Er machte ſich unabhängig und wurde 
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der Begründer der nach ihm genannten Folge von 
Herrſchern. Unter ſeinem Enkel Candragupta 1. 
und deſſen Nachfolger, dem „indiſchen Napoleon“ 
Samudragupta, blühte das Reich um 350 n. Chr. 
gewaltig empor. Die Glanzzeit dauerte bis in das 
6. Jahrhundert nach Chriſti. Im bewußten Gegenſatz 
zu den Traditionen des Reiches von Magadha, 
deſſen Herrſcherdynaſtien die Guptas verdrängt 
hatten, waren die neuen Mönige antibuddhiſtiſch 
geſonnen. Ihr Hof wurde der geiſtige Mittelpunkt 
der Sanskritrenaijfance und gab der im Wachſen 
begriffenen brahmaniſchen Gegenreform eine mäd)- 
tige Stütze. Der geiſtige Sieg der Brahmanen 
konnte ſich um jo leichter vollziehen, als der erfolg- 
reiche Kampf gegen die indo⸗ſkuthiſchen „Fremden“ 
das national indiſche Bewußtſein, ſoweit das in 
Indien möglich war, ſtärker hervortreten ließ. 
Nationales Bewußtſein iſt meiſt mit Betonung 
traditioneller Werte vereint. In dieſem Falle hieß 
das: Betonung der altbrahmaniſchen Kulturelemente, 
die ſich unter der ſkythiſchen Fremdherrſchaft nicht 
als Sonderrechte hatten geltend machen können. 
Die Brahmanen begannen den gegenreforma- 
toriſchen Kampf nicht plump, ſondern bereiteten 
ihn in den höchſten Regionen der Philoſophie 
fein ſäuberlich vor. Sie ſchufen in den „klaſſiſchen 
Syſtemen“ das geiſtige Hauptquartier, von dem aus 
die Ceitung des Kampfes um die neue brahmaniſche 
Vormachtſtellung erfolgte. Die „Syſteme“ knüpften 
naturgemäß an die Gedanken der altbrahmaniſchen 
Philoſophie, bis zu den Upaniſhads, an. In dieſen 
und ihren erſten Umbildungen in der epiſchen Zeit 
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hatten wir ſo zahlreiche Keime künftiger Möglich⸗ 
| keiten gefunden, dah wir nicht verwundert jein 
A dürfen, in der „klaſſiſchen Sanskritphiloſophie“ 
alle philoſophiſchen Cöſungsverſuche zu ſehen, die 
wir auch im Abendland treffen. Dualismus, Monis⸗ 
mus, Atomijtik, Monadenlehre, Materialismus und 
Idealismus, alle treten ſie auf, wenn auch in echt 
indiſchem Gewand. der indiſchen Eigenart ent- 
ſpricht ihre enge Verflechtung mit urſprünglich reli⸗ 
giöſen Syſtemen und ihr letztes Siel: die Erlöſung. 
Ja, nicht nur Philoſophie wird um der Erlöſung 
willen betrieben, auch Naturwiſſenſchaft, Cogik und 
| Grammatik werden zu Erlöfungsiehren aufgebauſcht. 
| Für reine Wiſſenſchaft bot das klaſſiſche Indien 
keinen geeigneten Boden. Die Phantaſie und die 
freie Spekulation des Geiſtes überwucherte alles 
‚A exakt wiſſenſchaftliche Denken und ſpannte jelbjt 
| Wijjensgebiete, die uns nur auf erfahrungsmäßiger 
Grundlage möglich erſcheinen, in mehr oder minder 
religiös orientierte Abſichten ein. Nur die im freien 
Geiſt wurzelnde Mathematik konnte bei ſolcher 
Veranlagung des Inders wertvolle Früchte aus⸗ 
reifen laſſen. Nicht die Geometrie, auf ihrem 
Gebiete erſetzte der Inder den Beweis durch An- 
ſchauung einer Figur, ſondern die Arithmetik, dieſe 
in reinſter Abſtraktion wurzelnde Kunjt, war das 
ureigentliche Gebiet indiſchen Könnens. Wir ver⸗ 
danken dem Inder die „0“, das echt indiſche Symbol | 
für das Nichts, dem jo viele religiöje und philo- | 
ſophiſche Gedanken gegolten, und wir verdanken | 
ihm die klare Einführung des Stellenwerts in das 
Syitem der beim Rechnen verwendeten Sahlen !. 
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Die Entwicklung der klaſſiſchen Syſteme erſtreckt 
ſich über längere Seit; wir müſſen an die vierzehn 
Jahrhunderte von 200 bis 1600 denken. Wieder 
vergißt der unhiſtoriſche Sinn des Inders jede 
Chronologie und jede Entwicklung. Nur die End- 
ergebniſſe der einzelnen Reihen ſind uns erhalten. 
Als Quelle kommt neben den Sutras der ſechs 
„orthodoxen“ Syſteme und ihrer Kommentare vor 
allem ein Sammelwerk des Madhava-Acarya in 
Frage, das Deuſſen ſeiner Geſchichte der klaſſiſchen 
Sanskritphiloſophie teilweiſe eingefügt hat ne. 

b) Die Syſteme der klaſſiſchen Philo— 
ſophie. Die Mannigfaltigkeit der Gedanken, die 
die Sanskritphiloſophie bringt, gibt der des griechi- 
ſchen Denkens nicht nach. Wir finden Materia⸗ 
liſten, Carvakas genannt, die nur vier Elemente 
kennen, aus denen der Geiſt wie die berauſchende 
Kraft aus der Gärung entſteht. Luft gilt den 
Carvakas als einziges Ziel, und zwar Luſt im 
rechten Genuß, der die Schmerzen und den Uatzen— 
jammer vermeidet!?, Die Materialiſten ſtehen in 
der Wertung Madhavas an unterſter Stelle. Nicht 
viel beſſer ſind nach ſeinem Urteil die Bauddhas 
oder Buddhiſten, die in dem Bericht als unter» 
geordnete philoſophiſche Sekte erſcheinen **, und 
die ihnen verwandten Jainas n. Einige Syſteme 
ſchließen ſich an die im Volk lebendigen religiöſen 
Sekten an, machen Dijhnu zu einem theiſtiſchen 
Gott oder ſehen in Civa den oberſten Herrn der 
Welt. Dazwiſchen ſchieben ſich „Philoſophien“ von 
eigener Art. — An der Spitze ſteht das „Gueckſilber— 
ſyſtem“, das Erlöſung ſucht durch Erlangung eines 
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unſterblichen Leibes, den man in Quedjilberkuren 
erringt. Eine andere Sekte glaubt die Erlöſung 
in naturwiſſenſchaftlicher Erkenntnis zu finden, eine 
dritte ſogar im Studium grammatikalijcher Geſetze. 
Kurzum, verſchieden ſind die Geiſter, die ſich hier 
treffen, und verſchieden an innerem Wert. 

Am reinſten zeigt ſich die Fortentwicklung der 
im altbrahmaniſchen Denken liegenden Keime in 
den Syſtemen des Yoga, der Sankhnyaphilojophie 
und des Dedanta. Die Nogapraris hat ſich nach 
Deuſſen aus der Upaniſhadlehre von der alleinigen 
Wirklichkeit des Atman und ſeiner Identität mit 
unſerem innerſten Weſen entwickelt. Fällt das Weſen 
der Welt mit dem unſerer eigenen Seele zuſammen, 
jo muß ſich Erkenntnis erringen laſſen durch Der: 
ſenkung in eben dieſe innere Seele. Ein Syſtem 
gibt Anleitung, wie dieſe Derjenkung vollzogen wer⸗ 
den muß. Es beſteht in Übungen, die Leidenſchafts⸗ 
loſigkeit und vollkommene innere Ruhe erſtreben. 
Atemregulierung, Meditationen und Konzentrations- 
übungen ſpielen eine wichtige Rolle. Als Cohn winkt 
die volle Beherrſchung des inneren Menſchen, und 
dieſe iſt nach der zugrunde liegenden Theorie iden⸗ 
tiſch mit der Beherrſchung der Welt. Der Nogi 
kann Wunderdinge vollbringen — und liefert jeine 
Lehre damit den Einwirkungen alter Sauberprak- 
tiken aus. In den Köpfen einer nicht hochſtehen⸗ 
den Unhängerſchaft war jo die Möglichkeit zu den 
Ausartungen gegeben, zu denen die Nogapraxis tat: 
ſächlich geführt hat. 

In der Sankhyaphiloſophie trägt der indiſche 
Geiſt der Predigt einer greifbaren Außenwelt 
9 Engelhardt, Indien und Ojtafien 
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Rechnung, die für viele die Annahme der reinen 
Upaniſhadlehre unmöglich machte. Aus der Maya, 
dem Richtwiſſen, das nach den Upaniſhads das 
wahre Weſen der Dinge verbirgt, wurde jo im Kopf 
robuſterer Denker eine dem „Geiſt“, dem Atman, 
gegenüberſtehende „Prakriti“materie. Keime dieſes 
Dualismus haben wir ſchon in der Philoſophie der 
Epen gefunden. Ja, auch der Atman war in ſeiner 
reinen philoſophiſchen höhe für viele unfaßbar. Er 
entwickelte ſich zu einem perſönlichen Gott, dem die 
urſprünglich mit ihm identiſchen Einzelſeelen natur- 
gemäß als beſondere ſelbſtändige Weſenheiten gegen- 
übertreten mußten. Die Erlöſungslehre mußte im 
dualiſtiſchen Gedankenkreis neue Farben gewinnen. 
Die Außenwelt iſt zwar nicht unwirklich, wie die 
Upaniſhads lehren, aber ihre Derhältniſſe berühren 
die geiſtige Sphäre in keiner Weiſe. Nicht die Welt 
iſt Täuſchung, aber das „Ceiden“ iji Täuſchung, da⸗ 
durch entſtanden, daß man die dem Geiſt gar nicht 
zugehörenden Verhättniſſe in der Prakriti als eigenes 
Ceiden empfindet. Iſt die Täuſchung erkannt, dann 
löſt die Prakriti ihre Verſtrickung mit Puruſha, 
dem Geiſt, und das Heil iſt gewonnen. Eine lange 
Gedankenentwicklung hat von den Upaniſhads zu 
dieſen Anschauungen, die nicht frei von Widerſprü⸗ 
chen ſind, hingeleitet. Die Philoſophie der Epen, 
von der wir ſprachen, und deren Verwandtſchaft 
mit dem Syſtem des Sankhyam auch in der Er⸗ 
löſungslehre erſcheint, ſtellt in der Reihe jedenfalls 
einen Swiſchenpunkt dar. 

Alm reinſten wird die Philoſophie der Upaniſhads 
im Syſtem des Dedanta um das 4. bis 5. Jahrhun⸗ 
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dert nach Chriſti zu Ende gedacht. In ihm ſehen wir 
den eigentlichen Kernpunkt der Gegenreform, ſoweit 
ſie ſich in philoſophiſchen Sphären vollzieht. Den 
ſpäteren Philoſophen blieben die in den Upaniſhads 
liegenden Widerſprüche, die wir aus der langen 
hiſtoriſchen Entwicklung erklären, nicht verborgen. 
Hiſtoriſches Werden war für den indiſchen Denker 
ganz ohne Wert, denn ſein Sinn war ſtets um das 
Abjolute bemüht. So half er ſich, indem er kurz⸗ 
weg erklärte: in den Upaniſhads iſt ein höheres 
Wiſſen verborgen, nur für eingeweihte Ureiſe be: 
ſtimmt, und ein niederes Wiſſen, das dem Derjtande 
des Laien gemäß iſt. So ſagt der Kommentar des 
Cankara zu alten Sutras, das für uns die Haupt⸗ 
quelle der Philoſophie des Dedanta darſtellt. Im 
„niederen“ Wiſſen erſcheint der Schöpfer der Welt 
in pantheiſtiſchen oder monotheiſtiſchen Formen. Die 
Einzelſeele wird im Samjara durch taujend Ge— 
burten gejagt, und als Siel der Erlöſung gilt das 
Eingehen in Brahman als Gott. Das „höhere“ 
Wiſſen ſchält den reinen Idealismus der Upaniſhad⸗ 
lehren heraus, den wir. bereits früher eingehend 
zu ſchildern uns mühten. Das Weſen der Welt iſt 
identiſch mit unſerem inneren Selbſt. Beides iſt 
„Atman“, kein perſönlicher oder pantheiſtiſcher Gott, 
ſondern ſchlechthin einzige Wirklichkeit. Nur die 
Erkenntnis dieſer Identität, nur die Erkenntnis, 
daß jeder von uns „das ganze, ewige, unteilbare, 
unwandelbare, alles Sein befaſſende Brahman ſelbſt 
iſt“ , bedeutet Erlöſung und vernichtet die Folgen 
der guten und böſen Werke, macht den ewigen 
Wiedergeburten ein Ende 24, 
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Damit iſt der Sentralpunkt des neubrahmani⸗ 
ſchen Denkens oder beſſer das Surückgehen auf 
altbrahmaniſches Denken in aller Schärfe bezeichnet. 
Geiſt iſt Wirklichkeit und Wirklichkeit Geiſt; das 
it die Formel für eine Kultur, deren geiſtige Lei- 
tung wieder in die Hände der intellektuell ein⸗ 
geſtellten Brahmanen zurückfällt. 


2. Die Kunſt der Seit 


a) Die Citeratur. Die Wirkung der brah⸗ 
maniſchen Sanskritrenaiſſance mußte zunächſt die 
benachbarten Bildungsſchichten ergreifen. Oder 
vielleicht iſt es beſſer, nicht von Wirkung zu reden, 
ſondern zu ſagen: Die benachbarten Bildungsſchich⸗ 
ten — Schriftſteller und Künſtler — mußten faſt gleich⸗ 
zeitig in den geiſtigen Strom der neuen Uultur⸗ | 
epode hineingeriſſen werden, wie die philoſophi⸗ 
ſchen Denker. 

Die indiſche Literatur iſt einem ungeheuren Ur- 
wald vergleichbar. Nur wenige klar umriſſene 
Namen erhellen das Dunkel, und auch dieſe ent- | 
behren ſehr oft des feſten hiſtoriſchen Halts 128. 

Auch ohne Chronologie vermag uns ein Blick in 4 
die Literatur wertvolle Dienjte zu leijten. Die Philo- 
ſophie umſchreibt den Geijt einer Seit nur zum Teil, 
namentlich dann, wenn ſie ſich wie in Indien auf 
eigentlich religiöſe Siele beſchränkt. Die Sehnſucht 
nach Ruhe, die Sehnſucht nach dem Nirwana im | 
altbudèhijtijfhen Sinn kann, wie wir betonten, nur 
eine Seite des tropiſchen Geiſtes bezeichnen. Im 
Grunde genommen iſt ſie bereits ſeine Verneinung, 
nicht ſein ureigentümliches Leben. Der Tod, der 
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wildwuchernde Tod der tropiſchen Landſchaft iſt An- 
treiber des philoſophiſchen Denkens. Das ihm ent⸗ 

ſprechende üppige Leben aber bleibt uns verborgen, 
wenn wir nicht von den ſtillen höhen des abſtrakten 
Denkens hinabſteigen in das Tal von „Dichtung 
und Wahrheit“. Hier aber ſchlägt er uns entgegen, 
der Hauch dieſes Lebens, wie ein glühender, alles 
verzehrender Wind. Die Liebe ſteht auch bei anderen 
Völkern im Mittelpunkt des Dichtens und Reimens. 
In Indien aber iſt's eine Liebe von heißer, ſinn⸗ 
licher Kraft. In Indien iſt die Liebe ein ſchmerz⸗ 
lich wollüſtiger Kampf, man zerkratzt und beißt die 
Geliebte und wird nicht müd', die Nägelmale auf 
ihren Brüſten zu preiſen. Ins Maßloſe wächſt alles 
wilde Begehren, ins Maßloſe muß auch die Geital- 

tungskraft dichteriſcher Phantaſietätigkeit treiben. 
Kein Geſetz des Denkens vermag ſie zu zügeln in 
einem Lande, in dem ſelbſt der Forſcher nur allzu- 
oft die Geſetze des Denkens verachtet. Im Taumel 
zieht bewegtes Leben an den Augen des Leſers vor— 
| über, reißt ihn vom irdiſchen Schauplatz in die 
| Sauberluft der Märchen, des Spuks, führt ihn zu 

/ göttlichen höhen empor und jagt ihn durch Qual 
und Gemeinheit der Hölle. Wildwuchernd iſt die 
indische dichtende Kunſt — organiſchen Lebensgejegen 
gehorchend — und dann doch wieder ins Überkulti— 
vierte, ja Perverſe verfeinert, wie die Bildungs⸗ 

| ſchicht der vornehmen Gents, für die man — und 
in der man — dem Doll unverſtändliche Sanskrit⸗ 
verſe ſchrieb. 

In dieſer Schicht ergab man ſich mit vollem 
Genuß den raffinierten Feinheiten des Lebens; 
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man überließ die Sorge um Erlöſung und Heil dem 
höheren Alter. Die brahmaniſche Regel von der 
Dreiteilung des Lebens in Schülerdajein, Haus⸗ 
herrnſtand und Asketenſchaft war zu bequem, um 
nicht auch in außerbrahmaniſchen Kulturkreiſen ver⸗ 
wandt zu werden, wobei der mittlere Teil des 
Lebensweges die größte Bedeutung erhielt. „Der 
Mann, deſſen Lebensdauer hundert Jahre beträgt, 
teile ſeine Seit und beſchäftige ſich mit der Dreizahl 
der Lebensziele, eins an das andere anknüpfend, ohne 
daß ſie [id dabei untereinander beeinträchtigen!“ 
Werden dann ſchließlich nicht hundert Jahre Lebens- 
dauer erreicht, wer kann dafür? Man verliert eben 
ſchlimmſtenfalls einen Teil des asketiſchen Katers. 
Die Obliegenheiten des Weltmanns, als da ſind 
Spielen und Betreiben dilettantiſcher Künſte, Sorge 
für Kleidung, rechten Gebrauch von Farbe und 
Schminkſtift, Ciebesabenteuer und reiche Geſellig⸗ 
keit, zu der man, da die Hausfrauen zu hausbacken 
ſind, gebildete hetären einlädt — werden in jenen 
Kreijen jedenfalls viel ernſter genommen als tief⸗ 
gründige Sorge um das Heil der in Samjara wan⸗ 
dernden Seele. Daß bei ſolchem Publikum manche ; 
literariſche Tagesgröße eine vornehmere Rolle zu 
ſpielen vermochte als der Dichter von Ewigkeits- 
wert, wird jeder verſtehen, der einen Blick in unſere 
eigene Gegenwart tat. Kunſtſtückchen der ſeltſamſten 
Art waren beliebt. Derje wurden geſchrieben, die, 
die Eigenart der Sanskritſprache benutzend, zwei 
ganz verſchiedene Dinge gleichzeitig erzählten. 
Richard Schmidt teilt Beiſpiele mit. Der Sinn eines | 
Derjes zum Beijpiel bedeutet: „An dem jandigen ) 
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Ufer der Narmada vollbringe an irgendeiner Stelle 
Bußübungen ruhigen Herzens, du Feſter, Ent⸗ 
ſchloſſener! Welches andere Werk als dieſes, welches 
mit der Weltſeele vereint, gereicht hier auf Erden 
zum Heile?“ — Eine andere Abtrennung der Silben 
genügt, um den Ders auch folgendermaßen zu leſen: 
„Indem ich im heißen Monat unruhigen Sinnes 
einem Freudenmädchen nachgehe, genieße ich an 
irgendeiner Stelle jeligen Herzens die Luſt der Liebe. 
Welches andere Werk als diejes, das einen mit 
einer fremden Frau vereint, gereicht hier auf Erden 
zum Heile????* Strophen gibt es, die man von 
vorn nach hinten und umgekehrt zu leſen vermag — 
und wieder andere, die nur zwei oder gar nur einen 
Konſonanten enthalten. 

Selbſtverſtändlich find derartige Kunjtjtücke nur 
Husnahmeerſcheinung. Indien hat neben gutem 
Mittelmaß auch Werke geſchaffen, auf die Europa 
ſchon vor langer Seit aufmerkſam wurde. Es ſei 
nur an einen Mann wie Kalidaja, den Epiker, 
Dramatiker und Cyriker, erinnert, deſſen Gedichte 
einſt Goethe entzückten!'s. Jene Neigung zum 

4 Spieleriſchen aber zeigt doch, daß die Periode der 
Sanskritliteratur weite Strecken aufweiſen kann, 
in denen man Gefallen an flacher Überfeinerung 
findet. Den weſentlich epigonenhaften Charakter 
kann die Literatur, der Tage ebenſowenig verleug⸗ 
nen wie die meiſt alte Lehren kommentierende 
Philoſophie. Am Ende der Sanskritzeit war in 
den führenden Schichten die kulturerzeugende Kraft 
ſchon verſiegt. 
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b) Die bildende Kunſt. Mäher als die dem 
Volke unverſtändliche Sanskritliteratur führt uns 
die bildende Kunjt an das geiſtige Leben der Maſſe. 
Zwar kennt Indien keine jo hoch entwickelte Kunſt 
des täglichen Lebens, wie wir ſie in Oſtaſien bewun⸗ 
dern. Geräte und Schmuck ſind oft von barbariſchem 
Prunk, ja ſie haben durch Überladung des Menſchen 
mit Ringen und Ketten auch die Entwicklung der 
Plajtik ungünſtig beeinflußt. In der Öffentlichkeit 
aber wird Kunſt zum Ausdruck des religiöſen Gefühls. 
Alle Kunſt in Indien iſt religiös. Bauen iſt heilige 
Handlung — Götterbilder formen nicht minder. 
Etwas vom Geiſt der Maſſe, des breiten Urgrunds 
religiöſer Entwicklung muß darum im Kunjtwerk 
leben und nach Geſtaltung verlangen. 

Seit den frühbuddhiſtiſchen Tagen hat ſich ein 
gewaltiger Umſchwung vollzogen, den wir aus 
Mangel an ſchronologiſchen Daten nicht im einzelnen 
aufdecken können. Die Nüchternheit altbuddͤhiſtiſcher 
Bauwerke ſchwand langſam dahin. Sie wurde von 
denſelben Einflüſſen verdrängt, die auch die Lehre 
des Buddha allmählich verändert haben. Die Stupas 
bekamen einen Unterbau, ſie ruhten nicht mehr 
flach auf der Erde, ſondern wurden zu Türmen 
und wuchſen ſich allmählich zu der neubrahmaniſchen 
Bauform der Pagoden aus. War die Stupa als 
Waſſerblaſe das Symbol der vergänglichen Welt, 
ſo ſieht der hindu im ſchlanken Turm der Pagode 
ein phalliſches Seichen und deutet damit den inneren 
Sinn neureligiöſen Kunſtſchaffens an. 

Ja, dieſe Kunjt iſt ein Geſchenk der ewigzeugen⸗ 
den Kraft tropiſcher Welten. In einem Lande, dem 
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die Arbeit der einen Hälfte des Volkes genügt, um 
die andere hälfte mit zu ernähren — oder bei Aus- 
bleiben des Regens beide verhungern zu laſſen — ‚war 
der Boden günſtig für eine üppig wuchernde Kunft. 
Nicht konſtruiert, nein organiſch iſt die Form ihrer 
Werke. Meßinſtrumente und Pläne wurden kaum 
verwendet. Wie Pflanzen wachſen die Tempel aus 
dem Boden empor — zahllos und maßlos. Menſchen⸗ 
arbeit wird für nichts geachtet. Die Tempel haben 
die Ausdehnung von Städten — oder werden gar 
nicht gebaut, ſondern aus dem rohen Fels mit allem 
Schmuck, aller Skulptur und Ornamentik Stück 
für Stück herausgehauen. Und wie die Natur ihre 
tropiſchen Räume mit Myriaden von Einzelweſen 
bevölkert, ſo übergießt der Inder ſein Bauwerk 
mit unermeßlichem Schmuck. Es wird verdeckt von 
Skulpturen. Der Gedanke materialgerechter Form, 
um den unſer weſtliches Bauſchaffen kreiſt, iſt dem 
Inder niemals gekommen; ſein Werk verſchwendet 
den Bauſtoff wie die Natur und treibt von vorn- 
herein barocker Formloſigkeit zu. Im Verdecken 
der konſtruktiven Elemente liegt tieferer Sinn. Das 
Material wird aller Schwere entkleidet, in ein Flim⸗ 
mern und Flirren der Schmuckteile zerſtäubt. Farben, 
Vergoldung, eine tropiſche Sonne und eine vor 
Hitze zitternde Luft tun das ihre, um ein ganzes 
Bauwerk in die Regionen des Geiſtes zu heben 
und damit zum letzten Symbol alles religiöſen 
Strebens zu machen. 

Tritt man näher, ſo offenbart das Bauwerk die 
naturhaften Wurzeln des religiöſen Erlebens. Was 
durch ferndunſtige Luft wie reiner Geiſt und reine 
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Seele erſcheint, löſt fid auf in ein wildes, orgiaſtiſches 
Feſt der ſinnlichen Liebe. Die Skulpturen, die das 
Bauwerk bedecken, atmen die Glut heißen Begeh— 
rens. Die Frauen find üppig in Bruſt und in Hüf- 
ten, hingegeben an ein „träumeriſches, faſt pflanzen⸗ 
haftes Daſein“ , hingegeben dem Manne, und die 
Männer, die Götter, zeigen in höchſter Eindeutig- 
keit das Leben der Triebe. Hier wird das Bau— 
werk zum Symbol der indiſchen Seele. Aus den 
Tiefen der Natur iſt ſie geboren, und aus den Tiefen 
einer ſtarken Natur ſaugt ſie die Kraft, ſich empor— 
zuſchwingen zu den reinſten höhen geiſtigen Lichts. 
Wie die Natur ſelbſt iſt das Bauwerk des Inders. 
Wie der tropiſche Wald. Vom fernen Berge ge— 
ſehen, gleicht er einem ewig ruhigen grünenden 
Meer, aus dem tauſend Stimmen in vollem Akkord 
ſich erheben. Tritt man ein in die Wirrnis ſeines 
Geäſtes, ſo löſt er ſich auf in ein wildes Begehren, 
in ein kämpfendes Drängen geil wuchernder Pflanzen 
nach Licht, in ſchreiende Liebe und in kreiſchenden 
Tod 80. 


3. Die Religion des Hinduismus 


a) Die Entſtehung des Hinduismus. Die 
Beſchreibung der indiſchen Kunſt zeigte bereits, wie 
weit ſich Indiens Kultur vom altariſchen Geiſte 
entfernte. Etwas Neues war entſtanden. Die Seit 
hatte ihre Arbeit vollbracht. Die in die Tropen 
Eingewanderten waren Tropenbewohner geworden, 
das indiſche Klima hatte ſie zu Indiern gemacht. 
Gleichzeitig hatten die politiſch unruhigen Seiten 
des 1. Jahrtauſends nach Chriſti die Völker jo durch— 
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einander gemengt, daß aus der alten Sweiheit von 
Ariern und Ureinwohnern eine neue Einheit, der 
„Hindu“ wurde. Außerſt mannigfach war zwar 
immer noch die Farbſchattierung der Menſchen, ver: 
wirrend die Fülle der Sprachen. Über aller Bunt⸗ 
heit aber ſchwebte als gemeinſame Stimmung der 
hinduiſtiſche Geiſt. Seine ihm angemeſſenſte Äuße- 
rung müſſen wir in den Regionen ſuchen, die das 
Leben des Volkes mit dem geiſtigen Leben ver: 
binden. Es ſind nicht die Sphären der Philoſophie, 
nicht die Kreife der Kunſt, ſondern die weiten Räume 
des religiöſen Erlebens. 

Aus zwei Quellen empfing hinduiſtiſche Frömmig⸗ 
keit Nahrung und Kraft. Eine lag in der ſtets 
lebendigen, literariſch unzugänglichen Dolkstradi⸗ 
tion. Sie wird ihren urſprünglich indo⸗iraniſchen 
Inhalt immer mehr den tropiſchen Einflüſſen an⸗ 
gepaßt haben und von einer Dermijchung mit dra⸗ 
widiſchem Religionsgut nicht frei geblieben ſein. So 
mag am Beginn des 1. Jahrtauſends nach Chriſti 
im Volk ein Glauben gelebt haben, der letzte Er⸗ 
innerungen an altariſche Götter mit dem düſteren 
Dämonenſpuk miſchte, den die tauſendfache Todes— 
drohung der tropiſchen Welten erzeugte und den 
ſie mit orgiaſtiſcher Sinnlichkeit paarte, wie indiſche 
Erotik ſie wollte. Dieſer volkstümliche religiöſe 
Gehalt wird langſamen Wandlungen unterworfen 
geweſen ſein, von denen die indiſche Citeratur, die 
ſich auf den höhen des Geiſtes bewegt, nichts be⸗ 
richtet und weiß. In dem Endergebnis ſeiner Ent- 
wicklung ſtellte das religiöſe Leben des Volkes die 
Macht dar, mit der brahmaniſcher Wille rechnen 
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mußte, wollte er aufs neue die Herrſchaft über die 
großen Maſſen erringen. 

Eine zweite Quelle hinduiſtiſcher Religionsform 
iſt damit entdeckt. Die Brahmanen griffen ein in 
die formale Ausgejtaltung des Glaubens. Sie konnten 
dabei ſelbſtverſtändlich nicht in ihrer abſtrakt⸗philo⸗ 
ſophiſchen höhe verharren, ſonſt hätten ſie zwar 
philoſophiſche Syſteme entworfen, aber die Maſſe 
an einen ihnen fremden, volkstümlichen Buddhis⸗ 
mus verloren. Das Religionsgut des Volkes war 
da, ſie mußten rechnen mit ihm. Und paßte es in 
ſeiner Wildheit und Orgiaſtik auch nicht zur Rein⸗ 
heit brahmaniſchen Denkens, ſo war es doch mög⸗ 
lich, daß ſich dies Denken in ganz äußerer Weiſe 
mit der Form des Dolksglaubens vermählte. Der 
Inhalt wurde hierbei auf keiner Seite berührt, und 
doch war ein Sufammenhang da, der zur Aufredht- 
erhaltung der geiſtigen Herrſchaft genügte. Die 
Götter wurden vom Volk und vom Prieſter mit 
gleichen Namen belegt: was brauchte man mehr, 
um die Einheit des Glaubens deutlich zu machen? 
Im europäiſchen Chriſtentum iſt es nicht anders. 
Der über Hölle und Himmel gebietende Gott des 8 
Hinterwaldbauern iſt von der Gottheit des hoch— 
gelehrten jeſuitiſchen Paters ebenſo verſchieden wie 
der dämoniſche Civa des indiſchen Kuli von der 
Dergeijtigung Civas in einer brahmaniſchen Philo- 
ſophie. Eine Reihe immer höher ſteigender For⸗ 
men, die von den wildeſten Tiefen bis zu den rein⸗ 
ſten höhen emporwächſt, wurde der Inhalt des alle 
Teile des Volkes umſchließenden hinduiſtiſchen Glau⸗ 
bens. Was die Brahmanen dieſem wogenden In- 
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halt geliefert haben, war die äußere Einheit der | 
‚Namen, um die ſich aller Inhalt gruppierte; das 

formale Syſtem der Göttergeſtalten Dijhnu und 

Civa und Brahman als höhere geiſtige Einheit. | 
Dem in tauſend Farben ſchillernden Inhalt aber, 
der ſich unter dieſen Formen verbarg, entſprachen | 
ebenſo viele Sekten, in denen ſich das religiöje Leben | 
des Dolkes vollzog. 

b) Das Weſen des Hinduismus. Im Sekten: | 
wejen hatte der Hinduismus die Gejtalt gefunden, 
die allein dem indiſchen Kaſtenweſen entſprach. Die | 
Trennung inkleine und Rleinjte Geſellſchaftsgruppen, | 
wie das Kajtenwejen ſie brachte, hätte eine religiöje | 
Einheit gar nicht vertragen. Die hohen Schranken | 
zwiſchen den Kajten mußten vor allem in rituellen 
und kultiſchen Vorſchriften beſtehen. Nur dann 
waren ſie in geiſtigem Sinne unüberſteiglich. Was | 
in jedem anderen Lande die herrſchaft einer Priejter- | 
ſchicht für immer zur inneren Schwäche verurteilt 
hätte, der Zerfall in Sekten, wurde im Lande der 
Kajten zur Stütze der Macht. Über allen Sekten 
und Kajten, die ſelbſtverſtändlich trotz mancher Be- 

2 rührungspunkte nicht zuſammengeworfen werden 
dürfen, thronte das hinduiſtiſche Dogma von der 
ſchlechthinnigen Verbindlichkeit der rituellen Sekten⸗ 
und Kaſtengebote und machte es den Brahmanen 
möglich, durch Teilung zu herrſchen. 

Nach den kurzen Andeutungen des vorigen Ab⸗ 
ſchnitts müſſen die Sekten eine zweifache Schichtung 
aufweijen: eine Gruppierung nach der im Mittel⸗ 
punkt der Verehrung ſtehenden Gottheit und eine 
Staffelung nach der geiſtigen höhe des gepredigten 


142 Engelhardt, Geiſtige Kultur Indiens u. Oſtaſiens 


Heilsweges. Die Götter, die man verehrte, haben 
wir ſchon oben genannt. Dijhnu und Civa ſtanden. 
voran. Brahman war auf die Kreije der Intellek⸗ 
tuellen beſchränkt. Dagegen trat die weibliche Form 
der hinduiſtiſchen Götter als Sakti, Laksmi, Durga 
oder Kali oft in den Mittelpunkt des Dienſtes einer 
Sekte. Nach der geiſtigen höhe des Heilsweges laſſen 
ſich in jeder dieſer an Civa oder Viſhnu orientierten 
Sektengruppe drei Hauptſchichten herausheben: 
eine philoſophiſche, eine kultiſche und eine orgiaſtiſche 
Form. 

Die philoſophiſche Schicht im hinduiſtiſchen Sekten⸗ 
weſen haben wir bereits oben behandelt. Sie fällt 
mit den Syſtemen der Sanskritzeit und ihren volks⸗ 
tümlichen Ausläufern zuſammen. Mit der „Noga- 
praxis“ grenzt die intellektualiſtiſch eingeſtellte 
Heilstechnik dieſer philoſophiſchen Schicht an die 
Askeje. Die heilswege find vielfach und werden, 
auch von einer Perſon, ſei es gleichzeitig, ſei es in 
verſchiedenen Cebensſtadien, oftmals gemiſcht. Der 
Brahmqne, der im Alter dem „Nachdenken“ lebt, 
widmet ſich während des „Hausherrnſtandes“ dem 
Kult. Er iſt Prieſter, im Sinne eines freien Berufs, 
als Seelſorger des einzelnen, wie wir ſchon früher 
betonten. Auf tieferer Stufe iſt er Tempelprieſter 
geworden und lebt als ſolcher für den Kult einer 
niedrigen Kaſte. Unmerklich führen die rituellen 
und kultiſchen Bräuche zu der unterſten Schicht des 
hinduiſtiſchen Glaubens. Der Kult vieler Sekten 
wird zum obſzönen Geheimdienſt ſexueller Orgiaſtik 
und artet aus in grauſamſte Wildheit, die ſelbſt 
bis in unſere Tage vor Menſchenopfern nicht ſcheute. 


KL a ²˙Üwm .. 


IV. Das Zeitalter des Hinduismus 143 


e) Dijhbnuismus und Civaismus. Die eriten | 
Keime viſhnuitiſcher Sekten haben wir bereits in 
dem heilandsglauben der Epen gefunden. Ein | 
alter vediſcher Gott hat fic mit den Erinnerungen | 
an einen legendariſchen Heros, Uriſhna, der als | 
Inkarnation Viſhnus erſcheint, zum trpiſchen Hei- | 
land vereint. Die „Gnade“, die „Gottesliebe“ wird | 
zum Träger erlöjender Kraft. „Glauben“ und | 
„Liebe“ zum Heiland bezeichnen die Wege des Heils. | 
Wie im Europa des Mittelalters bleibt dieſe | 
| „Heilandsliebe“ auf erotiſchem Grund und ſchafft | 
ſich eine weibliche Form, Caksmi, die Gattin des | 
Dijhnu. In tieferen Schichten wird aus der an | 
den Weiten gemahnenden „Heilandsminne“ greife | 
bare Orgiaſtik; Hingabe an den Prieſter iſt heilige | 
Handlung. Das erotiſch-religiöſe Moment zeigt | 
ſeine indiſche Form. Die religiöſe Erotik des | 
Abendlandes verehrt, von Ausnahmen abgejehen, | 
vor allem Maria, die Mutter, oder Maria, die | 
göttliche Jungfrau. Seine Erotik geht im Prinzip | 
nicht bis zum triebhaften Ausbrud) und zeigt nicht | 
jelten eine aus der Verdrängung des Sexuellen 
A geborene hyſteriſche Färbung. Dem Inder iſt dieje 
| meiſt fremd, da der jeiner Natur entſprechende \ 
Glaube keine ſexuellen Derdrängungen kennt. | 
Der Phallus iſt ihm jo heilig wie dem weſtlichen | 
Mönch die jungfräuliche Göttin. Wir dürfen den 
Inder nicht mit europäiſchen Maßſtäben meſſen. | 
Eingeſpannt in eine urkräftig zeugende tropiſche 
Welt, wird das „ewig Männliche“ ihm zum Symbol. | 
Kraſſer noch als in viſhnuitiſchen Kulten kommt 
die Orgiajtik in civaiſtiſchen Sekten zum Durch⸗ 
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bruch, in denen ſie ſich mit wilder Grauſamkeit 
paart. Ihr Gott iſt ganz dazu angetan, Träger 
alles Unheimlichen und Dunklen zu werden. Alle 
Kräfte Indiens haben an ſeinem Weſen gebaut. 
Aus dem wilden Rudra der Deden, den man euphe⸗ 
miſtiſch den „Gütigen“ (Tiwa) nannte, iſt er ent⸗ 
ſtanden. Drawidiſcher Dämonenglaube ſtattete ſeinen 
Charakter aufs furchtbarſte aus. Schlangen um⸗ 
ringeln den Ceib, Schädelketten klappern im Nacken. 
Taujend Arme, tauſend Beine, Köpfe und Augen 
überwuchern den Körper. Alleszerſtörer iſt Civa, 
Gott des Todes, der Krankheit, der Peit. Und 
Alleserzeuger, denn aus dem modernden, verwejen- 
den Tod ſprießt das üppige Leben des Urwalds. 
Der Phallus iſt Civas Symbol. Im Raujche wird 
er verehrt. Grauenvolle Riten werden vor ſeinem 
Zeichen vollzogen. Gewaltſamſte Askeje der civai⸗ 
tiſchen Nogis bildet den düſteren Grund, vor dem 
die maßlose Leidenſchaft wildeſten Trieblebens 
taumelt. 

Unſere Beſchreibung des indiſchen Geiſtes wäre 
nicht vollſtändig geweſen, hätten wir nicht ſeiner 
Nachtſeiten gedacht. Nun iſt er in großen Zügen 
umriſſen. Kein fertiges Daſein hat uns die Be- 
trachtung gezeigt, ſondern ein langſames Werden. 
Den Abſchluß der Entwicklung haben wir als hin⸗ 
duismus bezeichnet. Im Hinduismus hatte ſich die 
Anpaſſung des Volkes an die neue heimat voll⸗ 
zogen. Das Rad wäre ſtillgeſtanden, wenn nicht 
neue Störung neues Leben nach Indien hinein- 
gebracht hätte. Don außen kam das Schichſal, 
zum zweitenmal ſeit vieltauſend Jahren. Damit 
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änderte ſich das Bild des Geſchehens und wieder- 
holte ſich doch in ähnlicher Urt. Auch die neuen 
iſlamitiſchen Kräfte konnten ſich dem Einfluß von 
Indiens Erde und Indiens Klima in keiner Weiſe 
entziehen. Sie eroberten Indien — und Indien er— 
oberte ſie. Ein neuer Prozeß der Knpaſſung be: 
gann. Er war noch nicht zu Ende geführt, als in 
unſeren Tagen eine dritte, von Europa kommende 
Störung Indien in Unruhe verſetzte. 
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V. Die Zeit der Fremdherrſchaft 


Die Stürme, die über Indien im 2. Jahr- 
tauſend nach Chriſti dahinbrauſen ſollten, kündig⸗ 
ten ſich ſchon am Ende des 1. Jahrtauſends an. 
Jaipal, ein Fürſt im Fünfſtromland, wurde um 
980 in Kämpfe mit ſeinen weſtlichen mohammeda— 
niſchen Nachbarn verwickelt. Nach einer unglück⸗ 
lichen Schlacht bei Lamgan im Jahre 988 fielen 
plündernde Horden in Indien ein und brachten 
unter Sabuktegin die Kabulmündung, Indiens 
Pforte, in ihre hand. Sabuktegins zweiter Nach— 
folger, Machmud (1030 geſtorben), eroberte in 
ſturmgleichen Vorſtößen das Sünfjtromland und 
das Tal des Indus bis hinab an das Meer. Unter 
ſeinen Nachfolgern zerfiel dieſes Reich der „Ghaz⸗ 
niden“. Nun beginnt eine unruhige Seit. Eine 
mohammedaniſche Dynaſtie wird von der anderen 
verdrängt. Manche Dynaitie hat nur wenige Jahre 
regiert. Mord, Palaſtrevolutionen und Aufjtand 
der Statthalter wechſeln ſich ab mit haremsintrigen 
und Eunuchenränken. Ein Urieg jagt den anderen. 
Manchmal dehnen ſich die mohammedaniſchen Reiche 
faſt über ganz Indien aus, dann werden ſie wieder 


auf die nächſte Umgebung einer nordindiſchen Stadt 


zuſammengedrängt . Schwere Leiden hat moham⸗ 
medaniſcher Glaubenseifer über die indiſchen Völker 
gebracht. Die Gegenſätze der Raſſen, des Glaubens, 
der Kultur und der Sitten prallen hart aufeinander 
und verhindern eine ruhige Weiterentwicklung des 
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geiſtigen Lebens. Erſt um 1300 hat das indiſche 
Klima die fremden Herrſcher jo weit gepackt und 
verändert, daß ein allmählicher Rusgleich ſich zu 
vollziehen beginnt. Die Mohammedaner finden teil- 
weiſe hinduiſtiſche Sitten bequem, und im Lande 
religiöſer Duldſamkeit beginnt auch ihr Glaubens⸗ 
eifer langſam ſchwächer zu werden. Manche Herr- 
ſcher ſind freigeiſtig und tolerant, wenn auch zelo⸗ 
tiſche Nachfolger ſehr oft wieder zerſtören, was 
ihre Vorgänger erbaut. 

Mit dem Jahre 1525 beginnt eine Seit größerer 
Ruhe, die die Ausbildung jener mohammedaniſch 
indiſchen Kultur, die heute noch Indiens Charakter 
beſtimmt, ermöglichte. Sultan Baber, ein kleiner 
Fürſt im Gebirgsland des oberen Orus, eroberte 
unter ſchweren Kämpfen das ganze nordindiſche 
Tiefland und wurde Begründer der Dunaſtie der 
„Mogulkaiſer“, deren Kraft Indien die größere 
Ruhe der zweiten mohammedaniſchen Epoche ver- 
dankt. Unter Babers Nachfolgern iſt vor allem 
Akbar berühmt (1556 1605). Sein Hof wurde 
der Mittelpunkt eines regen geiſtigen Lebens. 
kim Donnerstag abend verſammelte er Prieſter und 
Philoſophen aller Religionen, Brahmanen, Mojlems 
und jeſuitiſche Miſſionare, um aus ihrem Glauben 
eine Religion zu ſchaffen, die alle Völker zu ver: 
einen vermochte. Über die Kreiſe des Hofes hinaus 
hat dieſer künſtliche Aufbauverſuch nicht gewirkt, 
weitgehende Toleranz aber war ſeine politiſch 
wichtige Folge. Die Kunjt wurde am Mogulhof 
eifrig gepflegt. Die indiſche Miniaturmalerei ver⸗ 
dankt der Initiative Akbars ihr Daſein und ihre 
10* 
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Blüte!®, Unter Schah Jehan wurde am Anfang 
des 17. Jahrhunderts jener „Traum in Marmor“, 
das Taj⸗Mahal, Mauſoleum der Lieblingsgattin 
des Kaijers, erbaut, der noch heute als die voll- 
endetſte Äußerung iſlamiſch-indiſchen Munſtſchaffens 
gilt. Nicht indiſch mehr iſt dieſes Werk und auch 
iſlamiſch nicht im weſtaſiatiſchen Sinne. Indiens 
Geiſt hat ſich mit dem Iſlam vermählt. Das Wild- 
ſinnliche hinduiſtiſcher Skulpturen ſchwand hin und 
machte zarter Ornamentik Platz. Die reine Geiſtig⸗ 
keit des geſamten Baues, die Entmaterialiſierung 
des Stoffes, die uns am hinduiſtiſchen Tempel er: 
griff, aber iſt auch im mohammedaniſchen Bauwerk 
erhalten, ja vielleicht ſogar noch geſteigert. Ganz 
anders iſt dieſer Bau als die Alhambra, die Mani: 
feſtation iſlamiſchen Geiſtes im äußerſten Weiten, 
oder als irgendeine Moſchee der weſtaſiatiſchen 
Küſte. Viel zarter, duftiger, dem Flimmern der 
tropiſchen Sonne gemäß. Und doch kann er ijla- 
miſche Süge nicht leugnen. Indien und der Iſlam 
haben ſich vorahnend gefunden in ihm. 

Die Kunjt ging in den Regionen des Geiſtes der 
Entwicklung der Dinge voran und hat einen Punkt 
erreicht, bis zu dem ihr die Welt der Tatſachen nicht 
folgte. Mancher Rückſchlag hielt die iſlamiſch-indiſche 
Anpaſſung auf. Religiöſe Drangjalierung folgte auf 
die Toleranz der erſten Mogulherrſcher. Die Grün- 
dung indiſch⸗nationaler Reiche war die indiſche Unt⸗ 
wort. Sie machten als Staat der Marratten den 
Mogulkaifern viel zu ſchaffen und haben um 1686 Süd- 
indien der mohammedaniſchen Herrichaft entriſſen. 
Das religiöſe Leben der Inder, das in der Sekte 
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der Sikhs zu einer Derjöhnung mit mohammedani⸗ 
ſchem Glauben bereit war, wandte ſich unter dem 
Einfluß neuer Bedrückung mit eben dieſer Sekte am 
ſtärkſten gegen mohammedaniſche Herrſchaft. Aus der 
Religion erwuchs die nationale Idee. Sie iſt eben⸗ 
ſowenig zur endgültigen Auseinanderjegung mit den 
iſlamitiſchen Eroberern gekommen, wie dieſe zur 
vollen Verſchmelzung mit dem indiſchen Weſen. Die 
Welt der Tatſachen iji den Dorahnungen der Kunjt 
nicht gefolgt, denn der Einfall Europas lenkte die 
Entwicklung in andere Bahnen. 

Don einer geiſtigen Einwirkung Europas auf 
indiſches Denken war keine Rede. Europa kam 
nicht mit ſeinen Denkern, feiner Kunjt, ſeiner Seele, 
Europa kam mitſeinen Kaufleuten und jeinen Armeen, 
Es zeigte ſich von der ſchlechteſten Seite, was Wun⸗ 
der, wenn wir in den Augen der Inder als Bar— 
baren galten. Erſt heute beginnen ſich zarte geiſtige 
Fäden zwiſchen Europa und Indien zu ſpinnen. Die 
Völker haben beide voneinander zu lernen. Ein⸗ 
ſeitig wird der Einfluß nicht bleiben. Was er aus 
Indien macht, können wir heute nicht wiſſen. 

Unſere Arbeit haben wir zu Ende geführt, indem 
wir die Entwicklung bis an die Schwelle der Zukunft 
begleiteten. Eine Entwicklung war es, ein Werden, 
kein ſtumpf ſtagnierendes Sein, wie manche Weſt⸗ 
europäer vermeinen. Eine Entwicklung freilich, die 
in anderen Bahnen verlief als die, an deren Spitze 
wir ſtehen, die aber gerade in dieſem Andersjein 
für uns größte Bedeutung beſitzt. Wir können die 
Menſchheit niemals verſtehen, wenn wir nur die 
uns zugewendete Seite betrachten. 


China 


J. Die Grundlagen der chineſiſchen Kultur 


1. Land und Klima 

a) Die geographiſche Grundlage. Indien 
hat uns ein Volk gezeigt, das erſt in neuer Hei- 
mat — und erſt durch dieſe — zu dem wurde, was 
es iſt. An keiner Stelle der Erde tritt die geſtal⸗ 
tende Macht des geographiſchen Klimas mit ſolcher 
Deutlichkeit vor unſere Augen, wie gerade hier, wo 
ſich tropiſch extreme Daſeinsbedingungen in einer 
Zeit auswirken konnten, die wir noch einigermaßen 
„hiſtoriſch“ nennen. Die gewonnene Erkenntnis 
läßt bei Kulturen, deren Werden ſich in VOT: 
geſchichtlichen Seiten vollzog, gleiche Abhängig⸗ 
keit des Menſchen von der naturhaften Grundlage 
ſeines Daſeins vermuten. Unſere Betrachtung muß 
daher ſtets mit einer geographiſch-klimatiſchen Er⸗ 
örterung anfangen, auch dort, wo uns, wie in China, 
beim Hellwerden des vorgeſchichtlichen Dunkels Kul- 
turen von ſeltſamer Vollendung entgegentreten. 
Irgendwie muß ſelbſt dieſe Vollendung in der Cand⸗ 
ſchaft begründet ſein. 

Indiens Schickſal zog wie ein breiter, ruhig hin⸗ 
fließender, aber doch mächtig vorwärts drängender 
Strom an unſeren Augen vorüber. Chinas Kultur- 
geſchichte gleicht einem Meer. Sie iſt nicht be⸗ 
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wegungslos und ſie iſt nicht ſtarr, wie man oft be⸗ 
hauptet, aber all ihre Bewegung ſchreitet nicht vor. 
Ein Wogen iſt ſie, kein fließender Strom. Wie Meer 
und Fluß ſind China und Indien verſchieden. Letzte 
Urſachen entdeckt ein Blick auf die Karte. Indien, 
wie wir es ſahen, war eine Abfolge in ſich ver⸗ 
ſchiedener Candſchaften, die der eindringende Arier 
beſetzte. Von den Höhen Irans kam er, ins ſub— 
tropiſche Pandſchab ſtieg er hinab. Die Tropen» 
luft um den Ganges wurde ſein Schickſal, und im 
Dschungel des Dekan wurde er eins mit dem Volk, 
das ſchon vor ihm dieſe Striche bewohnte, und wurde 
er eins mit den Tropen. Chinas Boden entbehrt 
der Mannigfaltigkeit in keiner Weiſe. Schon die 
Ausdehnung von 45° n. Br. bis nah an die Tropen 
ſorgt für reichen Wechſel des Klimas. Trotzdem 
fehlen jene großen, ſcharf geſchiedenen Glieder, die 
wir in Indien trafen. Abgeſehen von den für Chinas 
Kulturproduktion unwichtigen Gebirgen des Ran- 
des, füllt ein Ineinander von Hügeln und Ebenen 
Chinas Candſchaft. Mannigfaltig it fie, aber mannig⸗ 
faltig im Kleinen. Das Ganze des Candes ſchließt 
ſich in ſtarrer Einheit zuſammen. Hügel, Flüſſe und 
Ebenen ſind in ſteter Wiederholung über China ge— 
breitet. Sie gliedern nicht, ſie ſcheiden nicht, ja ſie 
verbinden die Länder und laſſen kreuz und quer 
Derkehrsitraßen zu!. 

Bis zur kontinentalen Schwerfälligkeit ſteigt dieſe 
Einheit empor. Einen rieſigen, ungeteilten — höch⸗ 
ſtens verzettelten — Candkomplex zeigt uns die Karte. 
Im Innern treten faſt nirgends ſcharfe Grenzen 
oder Verkehrshinderniſſe auf. So können keine 
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Gegenſätze aneinanderſtoßen. Die Kultur des Can⸗ 
des muß gleichmäßig ſein, wie das Auf und Ab jeiner 
Hügel und Täler. Über ungeheure Strecken fließt 
die Gleichmäßigkeit hin, über den ganzen Cänder⸗ 
koloß von aſiatiſch kontinentaler Schwere. Die 
Kultur muß ſo ſelbſt ſchwerfällig werden wie der 
Rieſenleib des aſiatiſchen Feſtlandes. 

Kontinental iſt Chinas Boden und Klima, und 
kontinental iſt Chinas Kultur und Geſchichte. Ein 
Stück vom Feſtland „Aſien“, ſo ſteht es vor uns. 
Im „Feſtlandſein“ umgrenzt ſich fein Schickſal. Die 
Hüſten — jo gut fie für die Schiffahrt im einzelnen 
ſind — verſchwinden gegen die Maſſe des dahinter- 
liegenden Landes. Der Seehandel hat niemals eine 
große Rolle gejpielt. Faſt nur Küjtenjchiffahrt hat 
der Chineſe betrieben, und auch dieſe ſuchte er durch 
binnenländiſchen Kanalverkehr zu erſetzen. Der 
Kaijerkanal, der ſich in mächtiger Ausdehnung 
parallel zur küßte des Meeres durch Nordchina hin⸗ 
zieht, iſt wie ein Symbol für den kontinentalen 
Charakter des chineſiſchen Volkes. 

Nein, nicht das Meer und die Länder des Meeres 
haben Chinas Schickſal beſtimmt, ſondern das Cand, 
das ungeheure aſtatiſche Land, als deſſen Ausläufer 
China erſcheint. Schon die Erdͤgeſchichte verbindet 
China mit der inneraſiatiſchen Scholle. Durch Rand⸗ 
zerrungen gegen den Ozean entſtanden Stufen, die 
an der Außenjeite relativ hoch blieben, als Ganzes 
aber um ſo tiefer ſanken, je näher ſie dem Ozean 
lagen. Als Oſtrand Hochaſiens, als Mandſchukei, 
und bergiges China und als tiefes China nebſt dem 
Boden des chineſiſchen und japaniſchen Meers folgen 
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die Stufen aufeinander. Alle Wege aus Hodalien 
weiſen über dieje Stufen hinweg in die chineſiſche | 
Candſchaft. Der Hoangho führt den Hauptweg hinab. | 
Ihm folgten die Nomaden, die China unterwarfen, | 
um ſich jeiner Kultur zu beugen, ihm find in Ur- | 
zeiten vielleicht die Chinejen gefolgt, und an jeinen | 
Ufern haben fie im Kampf mit den Nomaden ihre 
Provinzen in mongoliſche Gebiete hineingeſchoben. 
Nie war der Suſammenhang Chinas mit hochaſien 
* unterbrochen, nie hat Hochaſien aufgehört, die Ge- 
ſchicke Chinas mitzubeſtimmen. 
Trotz dieſes Zuſammenhanges kann man von 
einer bgeſchloſſenheit Chinas ſprechen. Breite Volks— 
maſſen hätten aus den genannten Pforten hervor: 
brechen können, aber ſie brachen nicht hervor, 
weil die Volksmaſſen fehlten. Hochaſien vermochte 
nur Nomaden zu nähren, deren Anzahl gegen die 
Einwohner Chinas verſchwand. Tatkräftige Er⸗ 
oberer gab es unter den Hirtenvölkern zwar oft. 
Sie eroberten die politiſche Macht mit Chinas Kaijer- 
thron, wurden aber aufgeſaugt und unterworfen 
von der ihnen tauſendfach überlegenen alten Aul⸗ 
tur. Aus Inneraſien konnten keine Lehrmeiſter 
kommen. Nach Weſtaſien aber war der Weg viel zu 
ſchmal, zu gefährlich und weit, um an den Bergrändern 
Mongoliens entlang durch mühſame Karawanen 
mehr zu bringen als einige wenige koſtbare Waren. 
Don Indien, dem nächſten Kulturland, ſchließlich war 
China durch hohe Bergwände getrennt, die erſt 
buddhiſtiſcher Miſſionswille zu überſteigen vermochte. 
So hat keine Kultur von außen jo wenig Einwir— 
kungen erfahren wie die des Reiches der Mitte. 
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Die kulturelle Abgeſchloſſenheit war für China 
kein Unglück. Es bedurfte der Nachbarn nicht, denn 
in den ungeheuren Räumen feiner eigenen Land- 
ſchaft konnte es alles hervorbringen, was es zum 
Daſein brauchte. Ja, die feingliedrige Mannigfaltig⸗ 
keit ſeines Bodens und die rieſige, über zwei oder 
drei Klimazonen ſich hinſtreckende Ausdehnung des 
Reiches vermochten ſogar die Bedürfniſſe eines 
hochgeſteigerten Kulturlebens ohne nennenswerten 
Außenhandel zufriedenzuſtellen. China wurde zu 
einer Kulturwelt für ſich. 

Selbſtverſtändlich find die einzelnen Teile des 
rieſigen Reichs für die Kultur von verſchiedenem 
Wert. Die Grundlage des chineſiſchen Daſeins bil⸗ 
det der Anbau des Bodens. Die großen Schwemm— 
ebenen der Flüſſe, namentlich das nordchineſiſche 
Tiefland, gehören zu den bevölkertſten Teilen der 
Erde. Sie find Kulturland in des Wortes ver: 
wegenſtem Sinne. Kein Eckchen, kein Fleckchen iſt 
ungenutzt und liegt brach. Mittelchina und Süd⸗ 
china ſind im allgemeinen zwar gebirgiger, nament⸗ 
lich in den öſtlichen Provinzen, aber trotzdem ſehr 
fruchtbar. Die Gebirge ſind bereits ſtark abgetragen 
und durch die alles zernagenden Flüſſe in ein Ge— 
wirr anbaufähiger Hügel zerlegt. 3wiſchen dieſen 
haben die größeren Ströme, der Vangtſekiang und 
ſeine Nebenflüſſe, fruchtbare Schwemmebenen ge: 
ſchaffen. Die weſtlichen Teile Südchinas ſind teil— 
weiſe unzugänglich und rauh, während Noröweit- 
china von der eigentümlichen Cößebene erfüllt iſt, 
deren Schwemmprodukte der Hoangho in das Tief- 
land führt. 
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Die Ackerbau- und Kulturzentren ſind Produkte 
der Flüſſe. Erſt die Flüſſe haben die dichtbevölker⸗ 
ten fruchtbaren Ebenen angeſchwemmt. Nordchina 
iſt ein Geſchenk des Hoangho, jo wie Ägypten ein 
Geſchenk des Nils. Die Abſchwemmungen aus dem 
Cößland färben ihn gelb und geben ihm ſeinen 
Namen. (Hoangho - gelber Fluß.) In ungeheuren 
Maſſen lagert er den fruchtbaren Schlamm in ſeinem 
Bette ab, ſo daß dieſes höher wird von Jahr zu 
Jahr. Verſtopft ſich der Lauf, jo durchbrechen die 
Waſſermaſſen das Ufer und überſchwemmen das 
Land, Tauſende von Menſchenleben vernichtend 
und doch wieder neues Leben ſpendend durch den 
fruchtbaren Schlamm, den ſie bringen. Schon mehrere 
Male hat der Hoangho bei ſolchen Katajtrophen 
ſeinen Lauf verändert. Ein altes Bett hat den 
Bau des Kaijerkanals unterjtüßt. 

Nicht nur durch Schaffung neuen Schwemmbodens 
haben die Hochwaſſerkataſtrophen des Hoangho, die 
ihm den Namen „Kummer Chinas“ eintrugen, kul: 
turfördernd gewirkt, ſondern auch durch den Swang 
zur Flußregulierung, den ſie mit ſich brachten. Ohne 
fie war eine ſichere Ackerwirtſchaft nicht möglich. 
Der einzelne Bauer aber konnte ſich vor den Ge— 
walten des Stromes nicht ſchützen. Nur gemein⸗ 
ſame, planmäßige Arbeit wurde Herr über ſie. Die 
Caunen der Natur führten ſehr früh zur Ausbildung 
der Sentralgewalt, die allein imſtande war, jene 
notwendige gemeinſame Arbeit zu leiten. Schon 
in den klaſſiſchen Büchern wird der Kampf mit den 
Flüſſen gefeiert, und die Sagen wiſſen von einer 
Flut zu erzählen, die Kaifer Nao” durch rieſige 
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Dämme bezwang. War der Staat erſt geſchaffen, 
jo war das Kraftzentrum für ein immer weiter⸗ 
gehendes Ausdehnungsitreben gegeben. Es fand 
in der wellenförmigen Gleichmäßigkeit des Candes 
keine Grenzen. Ein Rieſenreich entſtand als Grund⸗ 
lage einer hohen Kultur. Es konnte ſich bilden und 
halten, weil faſt alle Flüſſe und Nebenflüſſe — außer 
dem ſchlammführenden Hoangho — treffliche Der- 
kehrsſtraßen waren. Ganze Provinzen hängen am 
Nangtſekiang und an den ihm tributären Gewäſſern. 
Wo die Flüſſe verjagen, helfen kühne Kanalbauten 
aus. Sie müſſen erhalten bleiben, wenn nicht das 
Wirtſchaftsleben weiterer Candſtriche gefährdet fein 
ſoll. Das Rieſenreich, das für feine Swecke Der- 
kehrswege ſchuf, macht ſich ſelber unentbehrlich, in- 
dem es allein die weiten Verkehrswege zu unter- 
halten imſtande iſt. 

b) Das Klimas. Ebenſo kulturfördernd wie 
der Boden iſt das Klima des chineſiſchen Landes. 
Reichem Ackerbau iſt es günſtig, und doch wirkt es 
nicht tropiſch erſchlaffend. Die Monſunwinde geben 
ihm Charakter und Inhalt. Sie entfalten ſich 
anders als auf Indiens vom Kontinent abgejchloj- 
ſenem Boden. Der Wintermonſun, den in Indien 
der Himalaja abhielt, kommt hier als weſtlicher 
bis nördlicher Landwind zu voller Entfaltung. Er 
macht den Winter kalt, heiter und rauh, härtet 
die Menſchen ab und ſchadet dem Ackerbau doch 
nicht, da er im Sommer vom Seewind abgelöjt 
wird. Dieſer bringt mit Südweſt, Süd und Südoſt 
Monſunwolken und Regen, gerade zur Seit, wo 
die werdende Ackerfrucht nach Regen verlangt. 
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Am Monſunwechſel hängt Chinas wirtſchaftliches 
Schickſal. Bleibt der Seemonſun aus oder weht 
er zu ſchwach, ſo verheeren, wie in Indien, Dürre 
und Hungersnot die chineſiſche Candſchaft. Aller 
Götterglaube des Volkes muß Wind und Regen 
zum wichtigſten Inhalt haben, ja ſelbſt der Kaiſer⸗ 
gedanke iſt, wie wir ſehen werden, eng mit dem 
meteorologiſchen Geſchehen verknüpft. 

Schroff find in Nordchina die Gegenſätze zwiſchen 
Winter und Sommer. Im Winter kontinentaler 
trockener Froſt, bis zum Gefrierpunkt des Queck 
ſilbers manchmal, und im Sommer feuchtwarmes 
Seeklima, das reiche Landarbeit bringt. Leiden 
im Winter und Arbeit im Sommer. Das Volk im 
Norden muß ernſt und hausbacken ſein. Im Süden 
iſt es leichter und froher, da die jahreszeitlichen 
Gegenſätze nicht mehr fo ſchroff find. . , 

Alles in allem, die ungeheure Maſſe des Landes 
und die Ausdehnung über weite Bereiche tragen 
Chinas Kultur. In ſich ſelbſt bringt es hervor, 
was es zum Kulturdafein braucht. Reicher Boden 
läßt eine Fülle von Menſchen und Stoffen erſtehen, 
und reiche Verkehrswege laſſen Rustauſchmöglich⸗ 
keiten ebenſo zu, wie eine jtraffe Verwaltung, die 
den Rieſenleib erſt einheitlich macht. Die Kultur 
wurde nie in ihren Grundfeſten erſchüttert, höchſtens 
durch Wellenbeben geſtört. Die Quellen der Stöße 
lagen innen und außen; ſie ſind mit den geographi⸗ 
ſchen Bedingungen des Landes verknüpft. Die 
Nachbarſchaft Hochaſiens bringt Einfälle der noma: 
diſchen Hirten, und die ungeheure Ausdehnung der 
in ſich gleichmäßigen Candſchaft muß bei ſchwacher 


B 


ur, u 


158 Engelhardt, Geijtige Kultur Indiens u. Oftafiens | 


Sentralgewalt zu inneren Serfallkämpfen führen. 
Beides, innere Kämpfe gegen den Serfall und 
äußere Kämpfe mit den Nomaden, bilden den In- 
halt von Chinas Geſchichte, die ebenſo wellenartig 
einförmig iji wie der Hügel- und Talboden des 
Candes. 

c) Der Menſch. Su den natürlichen geogra= 
phiſchen und klimatiſchen Grundlagen jeder Kultur 
tritt als weiterer Faktor der Menſch. Indien hat 
uns ein klimafremdes Volk, das in die Tropen 
eindrang, gezeigt. Wir konnten mitgebrachtes 
Kulturgut von neuen Einflüſſen trennen und ſo 
die Wirkung des Landes in aller Klarheit ver— 
folgen. Bei China ſind wir weniger glücklich. 
Über der Urgeſchichte liegt undurchdringliches 
Dunkel. Wo es ſich hellt, iſt der Menſch bereits 
derart mit- dem Boden verwachſen, daß eine Ab- 
trennung von mitgebrachten Kaſſeneigentümlich⸗ 
keiten nicht möglich iſt. Wir wiſſen nicht einmal, 
wo die Urheimat der chineſiſchen Dolksmengen 
liegt. Richthofen meint, ſie ſeien aus dem Tarim⸗ 
becken gekommen. Jedenfalls handelt es ſich um 
nomadiſche inneraſiatiſche Steppenvölker, die höchſt⸗ 
wahrſcheinlich dem Lauf des Hoangho folgten und 
unter Kämpfen gegen irgendwelche Ureinwohner 
nach China drangen“. Ihr Reich war anfangs 
nur klein. Es umfaßte die Länder vom Knie des 
Hoangho bis in ſein Mündungsgebiet“. Mittel⸗ 
und Südchina waren noch lange von „Barbaren“ 
beſetzt, die langſam ins Gebirge zurückgedrängt 
wurden. Noch die Feudalſtaaten der Tihoudynajtie 
(im 1. Jahrtauſend vor Chriſti) waren anfangs 


J. Die Grundlagen der chineſiſchen Kultur 159 


Barbarenjtaaten unabhängiger Völker, die erſt all- 
mählich von den Cehensfürſten unterworfen wurden. 

Dom Sentralpunkt am Hoangho erſtreckte ſich 
die Ausdehnung Chinas immer weiter nach Oſten, 
Südweſten und Süden. Damit wurde die hohe 
chineſiſche Kultur über das Rieſenreich verbreitet, 
das wir noch heute bewundern. Gewiſſe feinere 
Kultur- und Charakterunterſchiede mußten bei ſolcher 
Husdehnung in aller Einheitlichkeit auftreten. Der 
Nordchineſe wurde vom Südchineſen geſchieden. 
Der Nordchineſe, der Bewohner großer Ebenen, 
führt das harte Leben eines Acerbauers in teil- 
weiſe rauhem Klima. Er hat die Sähigkeit und 
das Beharrungsvermögen des Bauern, den nüd)- 
ternen, praktiſchen Sinn. Für Spekulation im Reich 
der Metaphylik bleibt bei ſolchem Leben nicht Luft 
und nicht Kraft. Der Pedant Kungfutſe iſt Ideal: 
bild des nordchineſiſchen Typus. Im Süden fließt, 
wie wir ſchon einmal betonten, bei milderem Klima 
das Leben leichter dahin. Seemannsblut hat ſich 
gelegentlich mit dem des Ackerbauern vermiſcht. 
Man klebt nicht ganz ſo feſt an der Scholle wie 
im Norden, iſt beweglicher, froher und erregbarer. 
Weniger harte Arbeit läßt die Lujt am Träumen 
und Grübeln nicht ganz erſtichen. Die Nähe der 
Tropen führt die Philoſophie auf Pfade, die denen 
der Inder verwandt find. Der dunkle Caotſe er: 
ſcheint als ſüdchineſiſcher Denker. 


2. Wirtſchaft und Geſellſchaft 
a) Der Grundbeſitz. Die erſte Wandlung, 
die die eingedrungenen Völker in der chineſiſchen 
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Candſchaft erlitten, entzieht ſich unſerer Kenntnis. 
Wir können nur Vermutungen aufſtellen über die 
Art, wie fie ſtattfand. Aller Wahrſcheinlichkeit 
nach wurde die Wandlung der Menſchen durch den 
Übergang vom Nomadendajein zum (lckerbau 
beſtimmt. Die chineſiſche Kultur beruht allein auf 
dem Anbau des Bodens. Klima und Land ver: 
langen ein ackerbautreibendes Volk. Eine Kultur, 
die auf dem Ackerbau fußt, gewinnt von vorn⸗ 
herein einen beſtändigen, feſten Charakter, der in 
China um jo zäher erſcheint, als er von der konti- 
nentalen Schwere des Reiches unterſtützt wird. 

Nicht nur das allgemeine Weſen der Kultur wird 
durch die ihr zugrunde liegende Wirtſchaftsform 
beſtimmt, ſondern auch die einzelne kulturelle Er- 
ſcheinung. Um ſie zu erfaſſen, muß man die ſpezielle 
Art der Bodenbewirtſchaftung kennen. Sie wurde 
den natürlichen Derhältnifjen in weitgehendem Maße 
angepaßt. Die Abhängigkeit von der Regulierung 
des Fluſſes verbot individuellen Einzelbeſitz. In 
älteſten Seiten finden wir gemeinſames Dolkland, 
deſſen Träger der „Naiſer“ iji, und gemeinſames 
Stammland unter dem Namen der Sürjten®. Die 
Fruchtbarkeit des Bodens brachte ſtarke Volks- 
vermehrung mit ſich. Dieſe wirkte ihrerſeits auf 
die Bebauung des Bodens zurück und verlangte 
intenſioſte Kultur. Im Dolk- und Stammbeſitz 
war ſolche nicht zu erreichen. Das Verhältnis zum 
Boden war nicht perſönlich genug, um ſorgfältigſte 
Ausnutzung ſicherzuſtellen. Das 2. und 1. Jahr⸗ 
tauſend vor Chriſti brachten darum den Sippenbeſitz, 
der ſich zuerſt in acht Feldern um das Gemeindes 
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| land ſcharte. Dem ſchlechten Anbau von Staats- 
| ländereien war hierdurch gejteuert, wenn auch die 
Eigenart des Landes, ſeine Abhängigkeit von der 
ſtaatlichen Regulierung der Flüſſe eine weitgehende 
Kontrolle des Samilienbejiges und ſeiner Bebauung 
verlangte. Saatorte und Zeiten wurden vorge— 
ſchrieben und ihre Einhaltung durch Beamte kon⸗ 
trolliert?. Die Abhängigkeit vom Staat ließ ſtaats⸗ 
gefährlichen Großgrundbeſitz ſelten entſtehen. Die 
| Familie, nicht der Einzelmenſch, bildete die letzte 
individuelle Einheit des Volkes. Ihren Formen 
waren die Formen des Staates entnommen. Fa⸗ 
milien⸗ und Staatsintereſſen waren auf das engſte 
miteinander verknüpft. Eine heiligſprechung der 
| kulturtragenden Familie ſprang mit Notwendigkeit 
aus dieſem Verhältnis. Die Familie bildete den 
Angelpunkt alles höheren geiſtigen und ethiſchen 
Denkens und die Grundlage alles religiöſen Ge— 
fühls. Die Verbindung der Familie mit der Scholle 
gewann ſo eine ſeltene Starrheit. Als pietätlos 
! galt es, Land zu verkaufen. Selbſt ohne ſtaatlichen 
| Eingriff wäre es kaum zur Bildung von Groß⸗ 
grundbeſitzern gekommen?. Im Gegenteil. Die 
| Wirtſchaftsentwicklung Chinas ging andere Wege. 
| Im Erbgang wurde der Sippenbeſitz, mit geſetz— 
lichem Swang, gleichmäßig unter die Familien der 
| Söhne verteilt. Nur der älteſte erhielt etwas mehr, 
weil er die auf dem ihm zugewieſenen Land befind- 
lichen Gräber erhalten mußte und durch die Ahnen⸗ 
| opfer belajtet war. Generationen hindurch ſetzte 
man dieſe Erbteilung fort, und als Folge erſchien 
| ein dichtbevölkertes China, deſſen Bauern auf Land: 
| 11 Engelhardt, Indien und Oſtaſien 
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parzellen lebten, die oft nur wenige Quadratmeter 
Flächeninhalt beſaßen. War weitere Teilung nicht 
möglich, jo bewirtſchafteten die Familien der Brü- 
der gemeinſam das Land. In jedem Falle trat der 
Kleinbetrieb, ja der Swergbetrieb als für China 
typiſche Wirtſchaftsform auf. Intenſivſte klusnutzung 
des Bodens, ſehr oft durch Gartenbau, war die 
notwendige Folge. Die Familie als letzte ſoziale 
Einheit des chineſiſchen Volkes, repräſentiert durch 
ihr Oberhaupt, iſt Träger der Wirtſchaft. Nur die 
volle Einſetzung der Arbeitskraft jedes einzelnen 
Samiliengliedes kann imöwergbetriebe ausreichende 
Nahrung ſicherſtellen. Individuelle Freiheit, Frei— 
zügigkeit und Selbſtbeſtimmung iſt nicht möglich, 
da außer dem Beamten kein Fremder Nahrung 
findet. Das Familienoberhaupt gewinnt bei ſolchem 
Schollen⸗ und Arbeitszwang unbegrenzte patriarcha⸗ 
liſche Macht. 

Peinliche Ordnung, mit harter, kleinlicher Arbeit 
gepaart, kann allein die Swergbetriebe erhalten. 
Die bis zur Pedanterie gehende Mäßigkeit, Arbeit— 
ſamkeit und Beſchränktheit des chineſiſchen Volkes 
fließt aus ſeinem wirtſchaftlichen Daſein. Bis in 
die Verwaltung des Staates erſtreckt ſich der bäuer— 
lich⸗pedantiſche Geiſt, denn auch im Großen hängt 
das Wohlergehen des Volkes von der Ordnung in 
Zeitrechnung und Flußauſſicht ab. 

b) Die Familie. Die Familie iſt, wie wir hör⸗ 
ten, in China letzte ſoziale und wirtſchaftliche Ein⸗ 
heit. Bis zum ſelbſtändigen Individuum geht die 
Atomiſierung des Dolkskörpers niemals hinab, denn 
dem Individuum fehlt außerhalb der Sippe jede 
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Möglichkeit wirtſchaftlichen Daſeins. Saft allein 
der Beamte löſt ſich einigermaßen aus jener natur⸗ 
gegebenen Einheit. Er tauſcht ſeine Befreiung aber 
nur gegen neue Unfreiheit ein, denn er wird zum 
Glied des der Familie nachgebildeten Staates. Nicht 
das Individuum iſt Grundlage der chineſiſchen 
Geiſteskultur, ſondern die mehrere Generationen 
umfaſſende Großfamilie im patriarchaliſchen Sinn. 
Da ſie, wie wir ſahen, als „Beſitzende“ auftritt, iſt 
ihr Oberhaupt letzte Inſtanz. Alle Söhne und 
Enkel, und wären ſie noch ſo erwachſen, ſind dem 
lebenden Uhnherrn untertan, und erſt wenn er ſtirbt, 
kommt die Hausherrnmacht auf die häupter der 
nächſten Generation. Unbedingte Unterwerfung 
wird von den Kindern gefordert. „Iſt der Vater 
am Leben,“ jagt Kungfutſe, „jo ſchaue auf feinen 
Willen. Iſt der Vater nicht mehr, jo ſchaue auf 
ſeinen Wandel. Drei Jahre lang nicht ändern des 
Vaters Weg: das kann man kindesliebend heißen“.“ 
Selbſt wenn die Eltern unrecht haben, muß man 
ihnen gehorchen. „Den Eltern dienend,“ heißt es 
bei Kungfutſe an anderer Stelle, „darf man ihnen in 
zarter Weiſe Vorſtellungen machen. Wenn man aber 
ſieht, daß [ie nicht gewillt find, darauf zu hören, ſoſoll 
man fortfahren, ehrerbietig ſich zu fügen und auch die 
ſchwerſten Anjtrengungen ohne Murren tragen!.“ 

Wie ſtets in der Geſchichte wird die Grundlage 
des geſellſchaftlichen Daſeins auch in China in ab⸗ 
ſolute Regionen erhoben. Pietät erſcheint als „ein 
über alle Sufälligkeiten erhabenes Sittengeſetz“ u, 
als kategoriſcher Imperativ. Verletzung der Pietät 
iſt in chineſiſcher Ethik faſt die einzige Sünde. Der 
11% 
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Fürſt von Sha redete mit dem Meiſter Kung und 
ſprach: „Bei uns zulande gibt es ehrliche Menſchen. 
Wenn jemandes Dater ein Schaf entwendet hat, jo 
legt der Sohn Seugnis ab (gegen ihn).“ Meiſter 
Kung ſprach: „Bei uns zulande ſind die Ehrlichen 
verſchieden davon. Der Vater deckt den Sohn, und 
der Sohn deckt den Vater. Darin liegt auch Ehr⸗ 
lichReit!?.” Solch extreme Wertung der Samilien- 
bande muß das geſamte Geiſtesleben richtunggebend 
beſtimmen. In der Religion überwuchert der kihnen⸗ 
dienſt alle urſprüngliche Naturgötterverehrung, und 
was an konſervativen Neigungen im Bauernvolk 
ſchon vorhanden war, wurde durch die Familien⸗ 
verehrung in nicht mehrüberbietbarer Weiſe geſtärkt. 

Kleingrundbeſitz und Familie, Wirtſchaftsform 
und Geſellſchaft wurzeln, wie wir ſahen, auf der 
einen Seite im natürlichen Grund der geographi⸗ 
ſchen Daſeinsbedingungen. Auf der anderen Seite 
wirken ſie ſich aus in einer nur einmal möglichen 
chineſiſchen Kultur. Mit ihren Elementen, Klein- 
grundbeſitz und Familie, iſt dieſe Kultur ſchon ge— 
geben. Sejtigkeit der Tradition und Nüchternheit 
des geiſtigen Lebens laſſen keine Bewegung, ſon— 
dern nur Bewegtheit erwarten. Anders als in den 
Indien gewidmeten Abjchnitten des Buches muß 
unſere Kulturſchilderung fein. Es gilt nicht, eine 
große Entwicklung nachzuzeichnen, ſondern einen 
Zuſtand zu beſchreiben. Das Nebeneinander und 
Ineinander, nicht das Nacheinander beſtimmen den 
Inhalt der folgenden Seiten. Nur durch Schilde— 
rung eines in ſich verwobenen Daſeins werden wir 
dem chineſiſchen Geiſte gerecht. 
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II. Die altchineſiſche Kultur 
1. Die Urkultur 


a) Volk und Dolksreligion. Der Anfang 
chineſiſcher Geſchichte liegt in mythiſchem Dunkel. 
Zwar gehen die angeblichen Überlieferungen bis in 
das 25. Jahrhundert vor Chriſti zurück, aber erſt 
aus ſehr viel ſpäterer Seit beſitzen wir ſichere hiſto— 
riſche Kunde. Die Grenze zwiſchen Sage und Ge— 
ſchichte iſt wie überall auch in China nur ſchwer zu 
ziehen. Ja, ſelbſt die ſorgſame hiſtoriſche Aufzeich- 
nung ſpäterer Tage ſagt noch nicht viel über das 
wahre Werden der Dinge. Nur ein kleiner Teil 
des wirklichen Geſchehens bleibt im Gedächtnis der 
Nachwelt. Hofintrigen, politiſche Ränke, Eunuchen⸗ 
wirtſchaft, Mord und Skandal mit moraliſcher 
Nutzanwendung bilden den Hauptinhalt der jchrift- 
lich feſtgelegten Geſchichte!“. So ſind wir für ältere 
und teilweiſe auch für jüngere Seiten auf Der: 
mutungen und Rekonſtruktionen angewieſen. 

In der Urzeit — im 3. Jahrtauſend vor Chriſti — 
ſollen halbmythiſche Kaiſer die Grundlagen der Kultur 
geſchaffen haben. Um 2350 v. Chr. wird Kaijer ao 
als Flußregulator und Schöpfer des chineſiſchen 
Staates genannt. Die Schöpfung geht ſicher nicht 
auf einen einzelnen Menſchen zurück, ſie bat [id in 
langer Entwicklung vollzogen. Aber eben dieſe Ent- 
wicklung bildet den erſten Inhalt der vorhiſtori⸗ 
ſchen Seit. 
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Die Ausbildung des Sentralſtaates, den, wie wir 
ſahen, natürliche Notwendigkeiten verlangten, mußte 
mit den im Volke lebendigen Kulturgütern rechnen. 
In der Religion finden dieſe ihren geiſtigen Aus- 
druck. Der chineſiſchen Dolksreligion vermögen wir 
näherzukommen als dem ariſch-indiſchen Urglauben. 
Zwar berichten die Dokumente auch hier nur vom 
offiziellen Dienſt an der Gottheit. Der Klimawechſel, 
der Indiens religiöſe Entwicklung bedingte, aber 
fällt weg. So iſt im heutigen chineſiſchen Volks⸗ 
glauben ſicher mehr von alten Gütern lebendig als 
im Hinduismus, der erſt auf tropiſchem Boden er— 
wuchs und nur wenige Erinnerungen an die urariſche 
Gedankenwelt pflegte. Aus dem heutigen Glauben 
des chineſiſchen Volkes laſſen [id darum Rückſchlüſſe 
auf die Anfangszeit ziehen. 

Die religiöſe Welt des chineſiſchen Ackerbau⸗ 
volkes mußte eng mit den Naturgewalten verknüpft 
ſein. Sicher haben Naturgeijter und götter von 
vornherein eine große Rolle geſpielt. Der Himmels» 
könig, deſſen Geſtalt für die Staatsreligion maß⸗ 
gebend wurde, erſchien als Herr über die dem Land: 
mann heiligen meteorologiſchen Mächte. Andere 
Götter und Geiſter ſtanden daneben. Sie wurden 
in einfachem Kult — ohne Tempel — an Gpferſtätten 
verehrt. Erſt ſpäter wurde der Gottesdienſt reicher 
und erforderte Tempel, Feſte — und Prieſter. 

Nicht lange blieben die Naturgötter reine plane: 
tariſche oder kosmiſche Mächte. Vielleicht ſind ſie 
es niemals geweſen. Die beſondere Geſellſchafts⸗ 
und Wirtſchaftsform des chineſiſchen Volkes hob 
den in primitiven Keimen immer vorhandenen Ahnen- 
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dienſt zu höchſter Vollendung empor. Die Natur⸗ 
gewalten wurden ſehr oft aus den Reihen der Götter 
verdrängt und zu bloßen Dämonen und Geiſtern 
entwürdigt. Die ganze Erde iſt voll von ihnen. 
Als Berg-, Wald», Fluß- und Seegeiſter, als Quell— 
dämonen und Meerungeheuer, aber auch als Sonnen-, 

| Monde, Stern» und Planetengeijter jpielen ſie im 
| Dolksleben eine wichtige Rolle“. Ihr Treiben wird 
in manchem Märchen ſchrecklich und trefflich geſchil⸗ 
dert!?“. Der Glaube an fie iſt zum Aberglauben 
geworden, und als ſolcher macht er den Haupt- 
beſtandteil volkstümlicher Religionsformen aus. Ein 
wirres Syjtem von Regeln, Omina, Bräuchen und 
Vorſchriften durchzieht das chineſiſche Leben. Der 
Geomant, der die Bauſtelle und Lage von Grä— 
bern und Häufern nach alten heiligen Sätzen be: 
ſtimmt, iſt eine Macht, mit der noch heute der Euro: 
päer rechnen muß!“. Im 9. Jahrhundert, berichtet 
Max Weber, ſiegten nach langem Kampf mehrerer 
geomantiſcher Schulen die „Form“-Geomanten. Die 
großen Sportelchancen dieſer Gelehrten dürften den 
Sieg entſchieden haben. „Denn ſeitdem galt als aus⸗ 
gemacht: daß alle Formen von Bergen, Höhen, Seljen, 
Flächen, Bäumen, Gräſern, Gewäſſern geomantiſch 
bedeutſam ſeien, ein einziger Felsblock durch ſeine 
Form ganze Gebiete vor Angriffen übler Dämonen 
ſchützen könne, es aljo nichts, ſchlechthin gar nichts 
Unerhebliches auf dieſem Gebiete geben könne, vor 
allem die geomantiſch furchtbar empfindlichen Gräber 
wahre Peſtherde geomantiſcher Einflüſſe ſeien, daß 
alſo für jeden Bau, ſelbſt intern (Waſſerrinnen in 
Wohnungen), geomantiſche Kontrolle unentbehrlich 
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jei: denn jeder Todesfall beim Nachbar konnte, auf 
den eigenen Bau zurückgeführt, Rache bedeuten ...; 
vollends Eiſenbahnanlagen, Fabrikanlagen mit 
Rauch .. . hätten ganze Gegenden magiſch ver: 
peſtet .. . es war keine Seltenheit, daß viele Kilo- 
meter weite Umwege dauernd gemacht wurden, weil 
ein Kanal⸗ Straßen oder Brückenbau vom geoman⸗ 
tiſchen Standpunkt aus gefährlich war ...““. 

Dieſer Aberglaube mit ſeiner nüchternen, haus⸗ 
backenen, um täglichen Krimskram ſich kümmernden 
Art paßt durchaus zum Bild, das wir uns vom 
chineſiſchen Bauern von vornherein machten. Sein 
Verhalten zu Göttern und Geiſtern ſtimmt mit dem 
Inhalt des Glaubens völlig zuſammen. Die Götter 
werden angerufen in leiblichen, irdiſchen Nöten. 
Man baut ihnen ein Tempelchen, und wenn fie ver: 
jagen, iſt ihr Ruhm und ihr Tempel, der oft durch 
Subſkription mit behördlicher Unterſtützung ent⸗ 
ſtand, ſehr bald verſchwunden. In der Staats- 
religion ſchritt man ſogar zur Abſetzung der Götter. 
Auf praktiſche irdiſche Siele iſt alles religiöſe Stre⸗ 
ben gerichtet. Langes Leben, Kinder, Reichtum find 
die Güter, um die man ſich müht. Der Schrei nach 
Erlöſung, die Indiens Tropenräume durchzittert, 
wurde im Bauernſtaat China ſelten gehört. 

Die Degradierung der Naturmächte zu Geiſtern 
durch den immer wichtiger werdenden Ahnendienſt 
führte bald zu einer Vermiſchung der Seelengeiſter 
und Naturgewalten. Sie lag nahe, denn in beiden 
Fällen handelt es ſich um dämonenartige Weſen 
von ſelten wohltätiger, ſehr oft geſpenſtiſcher Wir⸗ 
kung. Der Ahnenglaube gewinnt durch dieſen Der- 
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miſchungsprozeß ſeine beſondere Farbe. Sunädjjt 
iſt er als ſinnfälliger Ausdruck der geſellſchaftlichen 
Samilienbindung zu werten. Die Autorität des 
Daters bleibt über den Tod hinaus lebendig, weil 
der Vater das Haus als „Ahne“ umgibt. Dabei 
fehlt jede jenſeitige Einſtellung. Vor dem Buddhis⸗ 
mus hält man von Cohn und Strafe nach dem Tode 
nicht viel. Der praktiſche Bauerngeiſt war auf dieſe 
Erde gerichtet. Sein khnendienſt erſchöpfte ſich 
darum auch in Verſorgung der Dorväter mit höchſt 
irdiſchem Gut, das er ihnen nach genauen Riten in 
beſtimmten Zeiträumen brachte. Das Opfer wirk⸗ 
licher Werte, die keiner der Lebenden gern ent⸗ 
behrte und oft auch nicht entbehren konnte, wurde 
bei der Zeremonie bald durch „papierene“ Werte 
in des Wortes wahrſtem Sinne erſetzt. Man ver⸗ 
brannte Silberbarren, Sklaven, Diener, Weiber und 
Konkubinen, alles aus Papier. 

Auf dem Hausaltar ſtanden die Symbole der 
Ahnen neben denen der natürlichen Mächte. Durch 
die Verſchmelzung der beiden wurde der Ahnen⸗ 
glaube über die tieſſten Regionen bloßer Geſpenſter⸗ 
furcht hinausgehoben. Dom alten Glanz der Natur⸗ 
götter ging viel auf ihn über, bis ſchließlich der 
Khnendienſt dominierte und den Ahnen die Auf: 
gaben der Naturgötter zufielen. Der chineſiſche 
Dolksglaube kennt eine himmliſche Jungfrau, eine 
* Schutzgöttin der Seefahrer. Sie wurde, wie ein 
Märchen berichtet, auf Bitten von aus Seenot ge: 
retteten Schiffern vom Kaiſer zur Göttin erhoben, 
iſt alſo eine Naturgöttin menſchlichen Urſprungs !“. 
Ein anderes Märchen erzählt: „Als der König Wu den 
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Tyrannen Dihou Sin getötet und das Reid) errungen 
hatte, wurde Huang Se hu zum Gott des großen 
Berges ernannt ?,” Don der Ernennung zum Kriegs» 
gott, zum Feuergott, zum Gott des Reichtums wird 
in ähnlicher Weiſe erzählt. Überall verſchmelzen 
die Göttergeſtalten mit bedeutenden Ahnherren und 
ſchaffen damit ein jenſeitiges Reich, das nur durch 
eine ſchwache Scheidewand vom irdiſchen Daſein ge= 
trennt iſt. Nüchtern und hausbachken iſt auch der 
chineſiſche himmel. . 

b) Staat und Staatsreligion. Der Glaube 4 
des Volkes iſt Urmaterial für alle geiſtige Weiter- e 
entwicklung. Die entſtehende Zentralgewalt mußte 
ſich der im Volksglauben ſchlummernden Uräfte be— 
dienen, um ſie zur Staatsbildung nutzbar zu machen. 
In der Staatsreligion ſtellte ſie das Bindeglied 
zwiſchen geiſtiger Kultur der Maſſen und Staats⸗ 
bedürfniſſen her. Die Ausbildung der Staatsbedürf⸗ 
niſſe fällt, wie erwähnt, in jene mythijche Seit des 
3. und 2. Jahrtauſends vor Chriſti. Im Kampf und 
unter teilweiſer Dermifhung mit den Ureinwohnern 
des Landes breitete ſich das chineſiſche Reich von 
jeinem erſten Standpunkt, am Hoangho, aus. Große 
Kulturtaten wurden ſchon in den älteſten Seiten 
vollbracht. Anfänge der Kunjt und der Schrift 
traten neben die wirtſchaftlichen Schöpfungen der 
Flußregulierung und die durch ſie bedingten Keime 
einer feſten zentralen Verwaltung. Im 2. Jahr⸗ 
tauſend vor Chriſti hat ſie zu einer erſten Blütezeit 
des chineſiſchen Reiches geführt, zu einer erſten weit⸗ 
gehenden kKnpaſſung an die von der Natur gegebene 
Grundlage der Wirtſchaft. 
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Der Staat entlehnte ſeine geiſtige Form der 
Familienbindung, die das Leben beherrſchte. In 
der Pflege der Pietät jah er darum die beſte Ge- 
währ für die Sicherheit ſeines Beſtandes. „Meiſter 
u ſprach,“ heißt es in den Geſprächen des Kung⸗ 
futſe: „Daß jemand, der als Menſch pietätvoll und 
gehorſam iſt, doch es liebt, ſeinen Oberen zu wider⸗ 
ſtreben, iſt ſelten. Daß jemand, der es nicht liebt, 
feinen Oberen zu widerſtreben, Aufruhr macht, iſt 
noch nie dageweſen. Der Edle pflegt die Wurzel; 
ſteht die Wurzel feſt, ſo wächſt der Weg. Pietät 
und Gehorſam: das ſind die Wurzeln des Menſchen⸗ 
tums 2.“ Der aus dem Familiengedanken empor⸗ 
gewachſene Staat mußte die Pietät und den Ahnen- 
dienſt pflegen und verlieh ihnen jo jene alles über- 
wuchernde Kraft, von der wir ſchon ſprachen. 

Der Repräſentant des Staates war der Kaijer. 
Er nahm in der Dolksfamilie die Stellung des 
patriarchaliſchen Oberhauptes ein. Schon früh 
wurde ſeine Perſon mit religiöjen Eigenſchaften 
verquickt, die, den Bedürfniſſen des Ackerbaues ent⸗ 
ſprechend, meteorologiſch gefärbt waren. Des Kai: 
ſers magiſche Kräfte ſorgten für Regen und frucht⸗ 
baren Sommer. Sie ſchützten vor Unwetter und 
Flußkataſtrophen. Die verwaltungstechniſche Be⸗ 
ziehung der Sentralgewalt zur Flußregulierung als 
Grundlage der Wirtſchaft wurde mit ſolchem Glau⸗ 
ben in religiös⸗magiſche Sphären erhoben. Hier 
traf ſie zuſammen mit der uralten Wertung des 
Führers als Magier und machte aus dem Kaijer 
die mythiſche Perſon. Sehr oft hatte dieſe Der- 
bindung praktiſche Folgen. Derheerten Überſchwem⸗ 
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mungen, Erdbeben oder Hungersnöte das Land, oder 
verſetzten kosmiſche Meteore, Kometen und Stern- 
ſchnuppen die Dolksgemüter in Schrecken, jo wurde 
die Schuld dem Kaijer zugeſchoben, deſſen magiſche 
Qualitäten verſagt haben ſollten. In ruhigen Seiten 
genügte ein Opfer, ein öffentliches Schuldbekennt⸗ 
nis, um des Kaijers Macht zu behaupten, in un⸗ 
ruhigen Seiten aber ſchlugen die politiſchen Gewal⸗ 
ten aus dem Glauben Kapital und führten eine 
Abſetzung des Kaijers, ja einen Dynaſtiewechſel 
herbei. 

In charakteriſtiſcher Weiſe wurden die dem Kaijer 
zugeſchriebenen meteorologiſch-magiſchen Eigen- 
ſchaften unter das allgemeine Schema des Ahnen- 
dienſtes gebracht. Die Verbindung des Kaijers mit 
den Mächten des Himmels erſcheint als Derwandt- 
ſchaftsperhältnis. Der Himmel, der Himmelsgott, 
eine Schöpfung der Tſchoudynaſtie, wurde Ahnherr 
des Kaiſers. Die wichtigſte Grundlehre der Staats- 
religion hat damit ihre Elemente, Natur- und 
Ahnendienſt, dem Glauben des Volkes entnommen 
und die Wurzeln des Staatsgedankens tief in den 
urſprünglichen Kulturboden geſenkt. Große Feſtig⸗ 
keit des Derwaltungsbetriebes war der greifbare 
Lohn. 

Zweifach iſt die Bindung der Staatslehre an die 
populäre Form des Glaubens. Die Grundelemente 
ſind dem religiöſen Urgrund entnommen. Die 
Staatsreligion iſt, wie Weber betont, nichts anderes 
als eine der politiſchen Organiſationsform ent⸗ 
ſprechende Syſtematiſierung des Geiſterglaubens. 
Insbeſondere hat die Staatslehre ſich die Verſchmel— 
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zung von Naturdienſt und Ahnenkult zu eigen ge- 
macht, indem ſie den höchſten Gegenſtand des Ahnen⸗ 
kultes, den Himmel als Gattungsgeiſt der Kaiſer⸗ 
ahnen, mit der höchſten Naturmacht verband! . 

Zu „eigen gemacht“ ſagt übrigens vielleicht ſchon 
zu viel, denn wir wiſſen ja nicht, wieweit dieſe Der- 
bindung von Naturmächten und Ahnen im Dolks- 
glauben vorlag, und wieweit ſie etwa durch Rück⸗ 
wirkung der ſtaatlichen Religionskonſtruktion auf 
den Volksglauben entſtand. Das Verhältnis beider, 
die enge Derwandtichaft zwiſchen Volksglauben und 
Staatsreligion iſt ſicher nicht einſeitig. Beide haben 
ſich wechſelweiſe beeinflußt und ſind in gemeinſamer 
Entwicklung miteinander verflochten, um ſo mehr, 
als ſie letzten Endes ja den gleichen wirtſchaftlichen 
Bedürfniſſen eines Volkes von Kleinbauern ent⸗ 
ſpringen. Falſch wäre es daher, bei der eben an⸗ 
geſtellten Betrachtung ſtreng Urſache und Wirkung 
zu trennen. Das religiöſe Leben des Volkes offen- 
bart ſich letzten Endes als untrennbares Ganzes, 
und wenn wir von Staatsreligion oder Volksglauben 
ſprechen, ſo meinen wir ſchließlich nur gewiſſe Grenz⸗ 
flächen des geſamten Komplexes, denen ebenſowenig 
reale Wirklichkeit zukommt wie den Flächen des 
Würfels. Jedes Stückchen des Würfels, das wir 
herausgreifen, iſt bereits Körper, und darum mit 
einer Seite immer nach der jenſeitigen Fläche ge⸗ 
wandt. Sein Weſen wird nur durch die größere 
Nähe der einen oder der anderen Grenze beſtimmt. 
Auf religiöſem Gebiet ſind Gegenbegriffe ebenſo 
unwirklich wie in geometriſchen Sphären. Wirk⸗ 
lichkeit iſt die Religionswelt des einzelnen Menſchen, 
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und dieſe wird ſtets zwiſchen den Grenzbegriffen 
des „Volksglaubens“ und der „ZStaatsreligion“ 
liegen. Nur durch die Nähe der einen oder anderen 
Grenze wird ihr komplexes Weſen beſtimmt. Der 
einfachſte Bauer wird vom offiziellen Staatskult 
faſt ganz unbeeinflußt erſcheinen, der hohe Beamte 
aber faſt ganz in ihm aufgehen. 

Die 3wiſchenbetrachtung war nötig, um falſche 
Dorftellungen nicht aufkommen zu laſſen. Nicht 
getrennte Welten ſtehen vor uns, ſondern eine in 
ſich lebendige Einheit religiöſen Empfindens und 
Denkens, die jeder Selle ihres Ceibes Wirklichkeit 
gibt. Wenn wir im folgenden die Staatsreligion 
weiter betrachten, jo meinen wir pralktiſch jene 
Teile des großen religiöſen Wechſelwirkungskom⸗ 
plexes, die nahe an den durch rein ſtaatliche 
Bedürfniſſe bedingten Sphären liegen, ebenſo 
wie wir unter Dolksreligion die Gegenſeite be: 
griffen. 

Das Weſen der Staatsreligion als, man könnte 
jagen, mythiſch theoretiſcher klusdruck verwaltungs⸗ 
techniſcher Notwendigkeiten verlangt trotz aller 
Verwandtſchaft mit den Tiefen des volkstümlichen 
Glaubens abſtrakt-⸗philoſophiſche Formen. Thien, 
der Himmel, iſt bereits einigermaßen blutleer ge— 
worden. Nicht Gott, nicht Geiſt, ſondern Welt— 
prinzip iſt der „Himmel“ in den klaſſiſchen Büchern. 
Die kosmiſche Ordnung wird verkörpert in ihm, 
das Ur- und Naturgeſetz. Swiſchen ihm und dem 
Geſetz der Geſellſchaft kennt der Chineſe keine 
Trennung. Das Staatsweſen tritt als „Natur⸗ 
produkt“ auf, wie der Sonnenlauf und der Wechſel 
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von Sommer und Winter. Staatsgeſetze werden 
als kosmiſche Einrichtungen angeſehen und damit 
in die denkbar höchſte Region des Abjoluten er: 
hoben. Ob die konjervative Starrheit des chineſi— 
ſchen Staates eine Folge dieſer Gedanken oder 
umgekehrt die Theorie ein ſinnfälliger Ausdruck 
der Starrheit iſt, können wir niemals entſcheiden, 
denn beide, „Theorie“ und „Wirklichkeit“, ſind nur 
verſchiedene Seiten eines und desſelben Daſeins. 
„Der himmel“, als Schöpfer und Lenker der 
Welt, hat dem Menſchen in ſeinem Geiſt ein Werk⸗ 
zeug verliehen, um den Weg der Gottheit, die 
kosmiſche Ordnung (Tao), zu erkennen und ſein 
geſellſchaftliches Daſein dieſer Ordnung einzugliedern. 
Aufgabe der Staatshoheit, Aufgabe des Kaifers 
iſt es, dieſer Einordnung im großen gerecht zu 
werden. Die dem Ahnendienſt entnommene, man 
könnte jagen, menſchliche Verbindung des Kaifers 
mit dem Himmel gibt ihm hierfür die nötige 
Qualität. Der Kaijer entwickelt ſich zum Vermittler 
zwiſchen himmel und Erde, zum Vermittler zwiſchen 
kosmiſcher und irdiſcher Satzung. Nach Tung Chung 
Shu (im 2. Jahrhundert vor Chriſti) ſpricht der Him: 
mel nicht ſelbſt, „er beauftragt einen Menſchen, ſeine 
Gedanken zu verkünden. Dem Fürſten, der den 
Auftrag erhalten, ſind des himmels Gedanken ver— 
liehen. Darum heißt er Sohn des Himmels“. 
Dieſe Verbindung legt die vorhin beſprochenen 
magiſchen Eigenſchaften des Kaijers theoretiſch feſt. 
In der chineſiſchen Lehre der Einheit von Staat 
und Kosmos iſt theoretijch der Kosmos das erſte. 
Aus ihm folgt alle irdiſche Satzung. Soweit es ſich 
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um die natürlichen Grundbedingungen des Staats- 
lebens handelt, ijt dieje Lehre im Recht. Eine 
Fülle von Geſetzen aber find ſekundärer Natur, 
erſt durch die beſondere Staatsform beſtimmt. Sie 
werden bei der aufgezeigten engen gedanklichen 
Verbindung von Staat und Kosmos ins Mosmiſche 
hineinprojiziert und ſtrahlen aus dieſen Sphären 
in falſcher Urſprünglichkeit ins irdiſche Leben zurück. 
Der Kosmos wird zum Teil nach dem Bilde des 
Staates geformt und verleiht, da er theoretiſch 
das erſte ſein muß, der ſittlichen und geſellſchaft⸗ 
lichen Satzung die ſchon beſprochene abſolute Be— 
deutung. 

Wie es bei der kosmologiſchen Staatsreligion, 
Staatsphiloſophie wäre man faſt geneigt zu ſagen, 
der Chineſen nicht anders möglich, wird der Staat 
zum eigentlichen religiöſen Objekt und der Maiſer 
als Repräſentant des Staates zum oberſten Prieſter, 
wenn es hier überhaupt noch erlaubt iſt, von Prieſter 
zu reden. Der Kaijer opfert dem Himmel, er 
allein darf dieſes Opfer vollbringen, denn er allein 
darf ja den himmel als Ahnherrn betrachten. Die 
Nüchternheit des chineſiſchen Dolkstums findet in 
dieſem Kult, den der Kaijer vollzieht, ſeinen voll- 
endetſten Ausdruck. Religion wird zum politiſchen 
Dienſt und damit ganz in die verſtandesmäßige 
Sphäre des praktiſchen Handelns gezogen. Das 
Prinzip der „Ordnung“, wie es in der Lehre vom 
„Tao“, in der Verbindung kosmiſcher und irdiſcher 
Satzung erſcheint, iſt heiligſtes Gut. Es muß dieſe 
Bedeutung gewinnen, denn ein Staat, dem außen⸗ 
politiſche Nöte faſt fremd ſind, hängt mit Wohl 
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| und Wehe an der inneren Ordnung, namentlich 

wo dieſe allein das lebenswichtige Syſtem der Fluß⸗ 

| regulierung und der Verkehrswege aufrechtzuer— 

halten imſtande iſt. Die „Ordnung“ wurde daher der 

göttlichen Obhut übertragen, wurde kosmiſches Prin⸗ 

zip. Die Gottheit ſelbſt mußte bei ſolchem „Auftrag“ 

höchſt unperſönliche Farbe bekommen und nach und 

nach alle menſchlichen Eigenſchaften verlieren?“. 

| Metaphyjik war dieſer ordnungsliebenden Nüch⸗ 

| ternheit fremd. Es jehlte ja auch, wie wir noch 
ſehen werden, der Prieſter, der eigentliche Schöpfer 
metaphyſiſcher Welten. Der nüchterne Dienſt an 
der Gottheit wurde vom Beamten vollzogen. | 
Gelegentliche Keime tiefgründigeren Denkens wur: | 
den nicht ausgeſponnen. Aus der Lehre von Nin 
und Yang, den zwei kosmogoniſchen Prinzipien 
der klaſſiſchen Philoſophie, die als männliches 
Prinzip, als Himmel, und als weibliche Erde durch 
ihre Verbindung die zehntauſend Dinge geſchaffen, 
wurde nicht viel. Man ſetzte höchſtens noch den 
Menſchen aus zwei verſchiedenen Subſtanzen zu⸗ 
ſammen, faßte ihn als Mikrokosmos auf, von 
dem nach dem Tode ein Teil Ahnenjeele wurde, 
während der andere die Legion der Geſpenſter 
vermehrte. 

Weit ging man über dieſe Keime metaphyſiſchen 

Denkens jedoch nicht hinaus. Alle Theorien über den 
Himmel fanden ſchließlich im Kaiſer ein höchſt irdiſches | 
Abbild, und mit dem Kult des Staates wurde alles | 
religiöſe Siel auf die Erde verpflanzt. Charakterijti- 
ſcherweiſe fehlt im Chineſiſchen ſogar das Wort Re- 
ligion in unſerem Sinn. Es gab nur eine „Lehre“, | 
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der Citeratenſchulen, und es gab „Riten“, ohne 
Unterſchied, ob religiöſen oder rein konventionellen 


Gepräges**. Die Staatsreligion löſt fid) auf in ein 


Syitem moraliſcher und politiſcher Sätze. Kein Pro: 
phet hat die Geiſter gerüttelt, kein machtvolles 
Prieſtertum hat mit den Mitteln religiöſer Ethik 
geherrſcht, und keine Erlöſungslehre hat den Men: 
ſchen mit den Jenſeits verbunden. Diesſeitig iſt 
die Cebensſtimmung des chineſiſchen Volkes, dies- 
ſeitig im Aberglauben primitiver Religionsform 
und diesſeitig in den Spitzen der theoretiſchen Lehre. 
Weber führt die Diesjeitigkeit der Staatsreligion 
auf den Einfluß der herrſchenden Beamtenklaſſe 
und auf ihre vernunftgemäße, rationaliſtiſche Lebens» 
einſtellung zurück?. Zum Teil mag das ſtimmen, 
nur darf man niemals vergeſſen, daß der Sieg der 
Beamten über das geiſtige Leben in China nur 
möglich war auf der Grundlage des ſchon im Dolks- 
glauben ſpürbaren nüchternen chineſiſchen Geiſtes 
und ſeiner naturhaften Verkettung mit den beſon— 
deren irdiſchen Daſeinsbedingungen des Landes. 
Gewiß hat das Beamtenweſen, von dem wir, als 
Spitze der Entfaltung des chineſiſchen Geiſtes, noch 
ausführlich ſprechen, auf die Ausbildung des reli— 
giöſen Charakters gewirkt. Letzten Endes aber iſt 
es mit ihm gewachſen und iſt eine Frucht vom ſelben 
nüchtern-irdiſchen Stamm des chineſiſchen Dolks- 
tums. Es iſt, wie wir von vornherein ſagten, nicht 
möglich, eine große Abfolge der Dinge, Volk, Re: 
ligion, Beamtentum etwa, zu geben. Wir ſind allein 
imſtande, nacheinander das Ineinander der Dinge, 
das Dajein des chineſiſchen Geiſtes zu ſchildern““. 


N 
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2. Die Grundlagen der klaſſiſchen Zeit 


a) Die ſtaatliche Entwicklung?. Die Blüte⸗ 
zeit im 1. Jahrtauſend vor Chriſti führte zur Aus» 
dehnung Chinas auf Kojten der barbariſchen Nach— 
barſtämme. Bald war die primitive Verkehrstechnik 
der Ausdehnung des Reiches nicht mehr gewachſen. 
Man mußte zur Provinzialbildung ſchreiten und 
der Provinzialverwaltung in vielen Dingen große 
Selbſtändigkeit geben. Die Form, in der es geſchah, 
entſpricht der Schaffung von Lehnsſtaaten. Durch 
| 
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dieſe war dem Kaijer eine zunächſt willkommene 
Möglichkeit gegeben, das Nützliche an das An: 
genehme zu ketten und durch die Notwendigkeit der 
Landesteilung für Verwandte zu ſorgen oder ſich 
unter den Großen des Reiches Freunde zu ſchaffen. 
Bald aber wuchs der Lehnsjtaat der Sentralmacht 
über den Kopf. Die Lehnsfürſten, die ihr Land oft 
erſt erobern mußten, ſorgten jelbjtändig für die 
Vermehrung ihres Beſitzes und gewannen in dieſen 
/ Kriegen eine Macht, die dem Kaiſer gefährlich 
| wurde. Die Regierungszeit der Tſchoudynaſtie 
(1122 249 v. Chr.) iſt erfüllt von inneren Kämpfen 
| unbotmäßiger Territorialherren. 

Der typiſche Ablauf der chineſiſchen Geſchichte 
beginnt. Im Laufe der Generationen wird ein 
Kaiſerhaus verweichlicht und ſchwach. Palaſtintrigen, 
Harems⸗ und Eunuchenränke, Mord und Verrat 
erfüllen das höfiſche Leben. Die Sügel der Sentral⸗ 

| regierung entgleiten den händen des Kaijers, und 
| die Territorialherren wirtſchaften völlig auf eigene 
| Saujt. Sie kämpfen untereinander um Erhöhung 
| 42° ; 
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der eigenen Macht und zerrütten das Land, bis es 
einem von ihnen, oft ſogar einem barbariſchen Rand⸗ 
fürſten, gelingt, die Sügel an ſich zu reißen und mit 
neuer Dynajtie eine neue Reichseinheit zu begründen. 
So ging 221 v. Chr. der König von Tſchin aus dem 
Kampf der Seudaljtaaten hervor, bereitete den 
regierenden Kaijern aus der Tjdoudynajtie ein 
Ende und vereinigte das Reich mit mächtiger Hand. 
Nicht lange blieben ſeine Nachfolger am Ruder. 
Neue Männer aus der Handynajtie kamen empor, 
und ſo ging es weiter im ewigen gleichmäßigen 
Wechſel von Herrſcherhäuſern, Aufjtänden, inneren 
Wirren, Kaiſerſtürzen und neuer Einheit des Reiches, 
durch die ganze mehrtauſendjährige Geſchichte des 
chineſiſchen Candes. 

Nur Nomadeneinfälle brachten gelegentlich Ab- 
wechſlung in den Verlauf des Geſchehens. Aber 
auch ſie wiederholten ſich in faſt gleichbleibender 
Form. Schon um 1000 v. Chr. begannen ſie mit 
Einfällen hunniſcher Stämme. Der Sug der inner- 
aſiatiſchen Gebirge wies die Nomaden ebenſo nach 
China hinein, wie er ſie von Indien zurückhielt. 
China ſelbſt gab ihnen das Vorbild des ſtaatlichen 
Zuſammenſchluſſes, durch den die ungezügelten Hor⸗ 
den dem Nachbar erſt gefährlich wurden. Von 
vornherein mußte Chinas Politik daher mit den 
Bewohnern der Hochländer rechnen. Es verſuchte 
die Nomaden gegeneinander auszuſpielen, einige 
an chineſiſche Kultur zu gewöhnen, ſie vom Reiche 
abhängig zu machen, als Grenzwächter zu benutzen 
und ihnen den Kampf gegen die unruhigen Feinde 
zu überlaſſen. Noch heute zeugen die Reſte der 


| II. Die altchineſiſche Kultur 181 


„großen Mauer“ von den gewaltigen Anjtrengungen, 
die China machte, um feine Grenzen zu ſchützen. 
Allerdings wurden die Grenzwächter oft ſelbſt zur 
| Gefahr. Es kam vor, daß fie ſich mit den ver: 
wandten Stämmen verbanden, nach China drangen 
und Herren wurden des chineſiſchen Reiches. Viel 
mehr als ein Dunaſtiewechſel kam bei ſolcher Er- 
oberung allerdings niemals heraus. In der un- 
geheuren Maſſe des chineſiſchen Volkes verſchwand 
| der nomadiſche Stamm, er mußte ſich ganz der 
chineſiſchen Kultur unterwerfen, ja er mußte die 
Einrichtungen übernehmen, wie ſie beſtanden, den 
Beamtenſtab und die komplizierte Verwaltung, ſonſt 
hätte er das Rieſenreich niemals beherrſcht. Der 
Beſtand chineſiſcher Kultur wurde durch die noma⸗ 
| diſchen Einfälle kaum gefährdet. Sie haben für 
uns darum keine allzu große Bedeutung?. Uns 
genügt die Erkenntnis, daß der wahre Inhalt der 
einigermaßen eintönigen chineſiſchen Geſchichte ge- 
bildet wird von dem Wechſel zwiſchen territorialer 
- Serſplitterung und neuer Erſtarkung der zentralen 
| Gewalt, und daß letztere oft in barbariſche hände 
| gelangte, ohne daß hierdurch die Kultur nennens⸗ 
wert litt. 
b) Caotſe. Don 1122-249 v. Chr. lag die 
Zentralgewalt in den händen der Tſchoudynaſtie. 
Die Lehnsfürjten waren unter ihrer Herrſchaft jo 
mächtig geworden, daß das Reid) völlig zerfiel, ja 
in inneren Wirren dem Untergang nahe kam. In 
Seiten politiſchen Niedergangs ſind für den Staats- 
bürger zwei Arten des Verhaltens möglich. Er kann 
ſich zurückziehen von den Geſchäften der Welt und 
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im eigenen Herzen Befriedigung ſuchen, oder er 
kann eingreifen in den politiſchen Kampf, um die 
Geſchichte des Landes zu ändern. Beide Wege wur⸗ 
den in China gegangen, als im 6. Jahrhundert vor 
Chrifti die inneren Kämpfe der Lehnsfürjten das 
Reich zerriſſen. Caotſe zog ſich ins einſame Denken 
zurück und Kungfutje betrat die politiſche Bühne. 

Beide Männer kennzeichnen nicht nur verſchie⸗ 
dene Derhaltungsweijen, ſondern offenbaren, wie wir 
ſchon betonten, Unterſchiede im Charakter der Be- 
wohner ſüdlicher und nördlicher Teile des Reiches. 
Der nüchterne Norden führte zu Kungfutſes, man 
könnte jagen, puritaniſch⸗praktiſchem Geiſt, und dem 
lebensluſtigen Süden war die Ergänzung durch 
Caotſes Weltoerzicht durchaus gemäß. Dielleicht 
ſind bei Caotſe indiſche Einflüſſe beſtimmend im 
Spiel. Deuſſen leugnet ſie zwar!“, aber ſchon die 
größere Nähe der heißen Sone würde genügen, um 
die unleugbare Verwandtſchaft zwiſchen Laotjes 
Philoſophie und dem indiſchen Denken zu deuten. 

Caotſe ſtammte wahrſcheinlich aus dem heutigen 
Honan, der ſüdlichſten der Nordprovinzen?'. Mut⸗ 
maßlich wurde er um das Jahr 604 v. Chr. geboren. 
Von ſeinem Leben iſt nicht viel mehr bekannt, als 
daß er Geſchichtsſchreiber war am Staatsarchiv von 
Tſchou. In dieſer Provinz lebte er lange. „Er 
jah den Verfall von Tſchou“, berichtet Sje Ma Tſien 
(geſtorben 86 v. Chr.), „und zog davon. Er kam 
an den Grenzpaß. Der Paßaufſeher Nin Hi ſprach: 
„Ich ſehe Herr, daß du in die Einſamkeit gehen 
willſt; ich bitte dich um meinetwillen, ſchreibe dein 
Gedanken in einem Buche nieder.“ Und Laotje 
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ſchrieb ein Buch, beſtehend aus zwei Abjchnitten in 
fünftauſend und einigen Wörtern, das vom Tao 
und der Tugend handelt. Dann zog er von dannen. 
Niemand weiß, wo er geendet hat“.“ 

Caotſes angeblich dem Grenzwächter hinter⸗ 
laſſenes Werk Taoteking iſt die einzige Quelle für 
ſeine Lehre. Swei Begriffe liegen ihr zugrunde; 
ſie ſind ſchon im Titel genannt. Der eine, Tao, 
ſteht in gewiſſem Suſammenhang mit dem gleich— 
namigen Begriff der Staatsreligion, von dem wir 
ſchon ſprachen. In der Staatsreligion bedeutete 
Tao den „Weg“ der Gottheit, die kosmiſche Ord⸗ 
nung, die der Menſch erforſchen muß, um ſeine Ge⸗ 
ſellſchaftsordnung, ſeine ſittliche Satzung ihr ein- 
zugliedern. In gewiſſem Sinne iſt „Tao“ die Offen⸗ 
barung des „Himmels“, ein bei aller Abjtraktheit 
mythologiſcher Begriff. Erſte Philoſophie wurzelt 
ſtets in den philoſophiſchen Gedanken des Mythos. 
Aus den philoſophiſchen Keimen der Rigvedahymnen 
hat ſich die Philoſophie der Brahmanas und ſchließ⸗ 
lich die des Dedanta gebildet, aus den kosmogoni⸗ 
ſchen Mythen der Griechen haben die Jonier natur⸗ 
philoſophiſche Syſteme errichtet, und vom religiös⸗ 
philoſophiſchen Begriff des „Tao“ gelangte Caotſe 
zu einer chineſiſchen Metaphyſik. 

Der letzte mythologiſche Reſt muß bei dieſer Um⸗ 
wandlung fallen. Keine Offenbarung des Himmels 
iſt Laotjes Tao, ſondern Weltprinzip in vollſter Ab» 
ſtraktheit. Es iſt die vernünftige Ordnung der 
Dinge, es iſt, könnte man mit modernen Ausdrücken 
jagen, das Naturgeſetz in feiner Geſamtheit. Als 
ſolches kann es dem altchineſiſchen Denker freilich 
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noch nicht mit voller Klarheit erſcheinen. Er ſtam⸗ 
melt, wenn er das Weſen des Begriffs bezeichnet; 
er vermag nur zu ſagen, was Cao nicht iſt, da es 
als Urprinzip aller Dinge keinem der Dinge unſerer 
Erfahrungswelt ähnlich ſein kann. 


„Der Name, den man nennen kann, iſt nicht der ewige 
Name, 
Jenſeits des Nennbaren liegt der Anfang der Welt!“.“ 
Unerkennbarer, e U il Nabe einheitlicher 
Urgrund alles Seienden, das iſt bs 
„Dieje Einheit ijt das große Geheimnis. 
Und des Geheimniſſes noch tieferes Geheimnis 
Das iſt die Pforte der Offenbarwerdung aller Kräfte““.“ 
Moniſtiſch iſt die Lehre Caotſes, auch hierin an 
Indiens Denken gemahnend. Im einheitlichen Ur⸗ 
grund der Dinge find die Gegenſätze noch nicht ge= 
trennt, aber aus ihm gehen ſie paarweiſe hervor, 
oder beſſer, in Gegenſätzen entfaltet ſich die Welt 
der Dinge, die im Tao „der Möglichkeit“ nach (poten⸗ 
tiell) geſchlummert hat. 
„Wenn auf Erden alle das Schöne als ſchön erkennen, 
So iſt dadurch das häßliche geſetzt. 
Wenn auf Erden alle das Gute als gut erkennen, 
So iſt dadurch ſchon das Nichtgute geſetzt. 
Denn Sein und Nichtſein erzeugen einander. 
Schwer und Leicht vollenden einander. 
Lang und Kurz geitalten einander. 
Hoch und Tief verkehren einander. 
Stimme und Ton ſich vermählen einander. 
Vorher und Nachher folgen einander !“.“ 
In dem Derje ſteht das ſittliche Gegenſatzpaar 
faſt an der Spitze. Damit wird der alte Sinn des 
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Taobegriffes metaphyſiſch vertieft. Ruch die ſitt⸗ 
liche Satzung iſt enthalten im Urgrund der Dinge, 
der alles enthält, und geht aus ihm hervor in dia- 
lektiſcher Sweiheit. Die Einordnung des menſch— 
lichen handelns in die kosmiſche Ordnung wird aus 
den Regionen des Mythos in moniſtiſche Tiefen ver- 
legt. Erſt in dieſen fließt der Menſch völlig zu⸗ 
ſammen mit dem Sein der Natur. 

Die Welt der Entfaltung, die Welt der aktuellen 
Erſcheinung wird umfaßt mit dem zweiten im Titel 
des Buches enthaltenen Wort: Wilhelm verdeut⸗ 
licht es gut, wenn er „Te“ durch „Leben“ wieder- 
zugeben verſucht““. 

In den Regionen des Lebens wird auch Caotſe 
zur Auseinanderjegung mit der Umwelt gezwungen, 
und hier trennt er ſich von dem, was wir ſonſt als 
chineſiſch empfinden. 

„Iſt das Werk vollbracht, dann ſich zurückziehen: 

Das iſt des Himmels Sinn““.“ 

Dom „Zurückziehen“ haben konfuzianiſche Chineſen 
nie geſprochen. Indiſche Weltfluchtsſtimmung ſcheint 
aus dieſen Worten zu ſeufzen, Sehnſucht nach Ruhe. 
„Die Welt erobern wollen durch Handeln: 
Ich habe erlebt, daß das mißlingt!“.“ 

Ciegt wirklich indiſche Sehnſucht nach Erlöſung 
in dieſen Seilen? Auf das Handeln wird verzichtet, 
ob aber auch auf das Erobern der Welt? Könnte 
der Sinn des Derjes nicht der ſein, daß man durch 
„Nichthandeln“ wirkt? Gutherz iſt dieſer Anſicht. 
Caotſe kann nach ihm, als Chineſe, an der ſozialen 
Geſamtheit niemals vorbeigehen. Den individua⸗ 
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liſtiſchen heilsegoismus Indiens kennt Gſtaſien nicht. 
Caotſe fühlt Verpflichtungen gegen die Welt. Sein 
„Nichthandeln“ kann niemals „Nichtwirken“ be: 
deuten. 
„Er verweilt im Wirken ohne Handeln. 
Er übt Belehrung ohne Reden®?.“ 

Durch „Nichthandeln“ verſucht Laotje die politiſche 
Welt zu beſtimmen. Kuch die geſellſchaftlichen Der- 
hältniſſe wirken ſich nach Gutherz' Deutung in Gegen⸗ 
ſätzen aus. Bei genügendem Vorhandenſein kon⸗ 
trären Verhaltens herrſcht in der Geſellſchaft Ruhe. 
Nun ſind die „negativen Regungen“ ſtets in der 
Minderzahl, alſo muß ſich der Weiſe entſchließen, 
dieſe Gegenjeite des Normalmenſchen zu ſtärken und 
durch Nichthandeln wirken?“. Iſt Gutherz' Deutung 
richtig, jo wäre Caotſe, trotz feiner ſcheinbar ganz 
unchineſiſchen Ruhe, ein treffliches Sinnbild des chine⸗ 
ſiſchen Geiſtes; die wahre Ausnahme, die die Regel 
beſtätigt; der Widerſpruchsgeiſt, der die Allgemein⸗ 
gültigkeit chineſiſcher Aktivität durch ſeine Oppo⸗ 
ſition dick unterſtreicht. 

Caotſe kämpfte gegen Maſſen, deren inneres 
Weſen er nach obiger Deutung trefflich erkannte. 
Er mußte vergeblich kämpfen, denn der Geiſt der 
Maſſe war der Geiſt, den die Candſchaft verlangte. 
Laotſe aber war nur das einzelne, vom ſüdchineſiſchen 
Typus unterſtützte Produkt gelegentlichen Wider⸗ 
ſpruchs; wie ſeine Perſon, war ſein Erfolg. In 
der Handynaſtie ſtudierten ihn mehrere Kaijer, vor 
allen han Wen Ti (179 — 157 v. Chr.). Einige 
Philoſophen knüpften mit ihren Syſtemen an ſeine 
Gedanken, beſonders Dſchuang Dji“? und Ciä Dſi“, 
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aber damit ijt Caotſes Erfolg in China auch fait 

ſchon zu Ende. Kein wahrer Chineſe kann ihn, der 
j in ſeinem Buch nicht einmal hiſtoriſche Namen nennt, 
| wirklich verſtehen. Das Buch wird in Europa viel⸗ 
leicht mehr geleſen als im chineſiſchen Reich. Und 
doch iſt Caotſes Name noch heute lebendig bis tief 
in die unterſten Schichten des Volkes. Aber nicht 
der Name des Grüblers und Denkers iſt es, der da 
im Volksglauben lebt, ſondern der Name für etwas, 
das mit Philoſophie gar nichts zu tun hat, der 
Name für eine abergläubiſche Spielart der Dolks- 
religion, die, faſt zufällig, an Caotſes Perſönlich⸗ 
keit knüpft. 

c) Taoismus. Sufällig iſt die Verbindung zwi⸗ 
ſchen Caotſe und dem taoiſtiſchen Glauben nur, wenn 
man als „notwendig“ allein die Entwicklung eines 
Gedankens auf dem ihm eigenen Gebiete betrachtet; 
wenn man z. B. Philoſophie nur aus Philoſophie 
abzuleiten vermag. Über ſolche engen „Notwendig⸗ 
keiten“ iſt die Geſchichte erhaben. Sie bringt jedes 
Teilgebiet der Kultur mit jedem anderen Ceil in 
Verbindung. Sie beeinflußt Philoſophie durch Reli- 
gion und durch Wirtſchaft. Warum ſollten nicht 
einmal auch abergläubiſche Religionsformen aus 
philoſophiſchen Theorien entſpringen? Bei näherem 
| Suſehen iſt der Weg gar nicht weit. Schon Liä 
| Nii Mou vermittelt den Übergang zwiſchen Caotſes 
| Denken und populärer Magie. Der Weije, der mit 
| „Tao“ verſchmolz, dem die Einordnung ſeiner Per⸗ 

ſon in die kosmiſche Ordnung gelang, iſt eins mit 
ihr. Er hat die Geſetze des Naturverlaufs „ſouverain“ 
in der hand“. Allerdings wird der Weiſe ſeine 
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Macht nicht in Gaukeleien verzetteln, ſondern ſein 
magiſches Handeln ſo einrichten, daß der Erfolg 
ſich dem Naturverlauf anſchmiegt. Nur dann iſt er 
vor Neugierigen, die ſeine Ruhe ſtören würden, ge— 
ſchützt. „Meiſter Ciä Dſi ſprach: ‚Der gute Magier 
braucht ſeine geheimen Kräfte im Derborgenen, 
und ſeine Werke gleichen (nach außenhin) denen 
der anderen Menſchen ....“ 

Nicht lange können ſich Ideen, die magiſche Kräfte 
perkünden, auf eſoteriſcher höhe erhalten. Su nah 
grenzen ſie an die primitiven Inſtinkte des Volkes. 
Hus Caotſes Metaphyſik wird Alchimie und Makro- 
biotik, die Lehre von der Kunjt, das Leben zu ver: 
längern. In den Regionen des Sauberjpuks treffen 
die Gedankengänge wirr gewordener Philoſophie 
mit den Dolkstraditionen zuſammen, die magiſche 
Kräfte an Dämonen und Götter knüpfen. Aus 
metaphylifcher höhe ſinken die Syſteme herab und 
kehren zum Urſprungsort wieder, von dem ſie einſt 
kamen, zur Dolksreligion. Aus dem Taoismus wird 
ſchließlich eine von Magie durchſetzte prieſterliche 
Syitematifierung der volkstümlichen Götter“. Im 
Glauben des Volkes erſcheint Caotſe als uralter 
Weijer, deſſen Buch Taoteking das Geheimnis 
ewigen Lebens umſchließt. Manches Märchen weiß 
davon zu berichten?“. Das alchimiſtiſche Streben 
eſoteriſch taoiſtiſcher Schulen findet im Gott des 
Reichtums, der im volkstümlichen Taoismus eine 
große Rolle ſpielt, ſein Gegenſtück. Er verdankt 
ſeine Bedeutung den kaufmänniſchen Kreiſen, die 
den Taoismus wegen jeines ungelehrten Charak- 
ters beſonders pflegten. Schließlich gaben ſich alle 
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alten Glaubensreſte, die in der konfuzianiſchen 
Staatsreligion kein Unterkommen mehr fanden, 
im Taoismus Stelldichein und ſchufen eine wirre 
Dielheit von Göttern, Dämonen und Geiſtern, von 
Riten, Sauberbräuchen und abergläubiſchen Regeln. 
Ganz im Gegenſatz zum — unfreiwilligen — Gründer 
Caotſe, deſſen metaphyſiſche höhe kaum ein Chineje 
erklimmt, haben wir im Taoismus die unterſte, von 
den Staatsbehörden nur geduldete Schicht chineſi⸗ 
ſchen Geiſteslebens vor Augen. Mißtrauiſch blickt die 
konfuzianiſch geſinnte Regierung auf die taoiſtiſche 
„Privatreligion“ und ihre ebenfalls nur gedul- 
deten Prieſter. Ausrotten kann ſie den im Taois- 
mus ſich wiederfindenden Volksglauben nicht, 
denn ſie hat nichts, was ſie an ſeine Stelle zu 
ſetzen vermag. 

d) Kungfutje. Wenn wir den kulturgeſchicht⸗ 
lichen Zuſammenhang zwiſchen Caotſe und den 
Taoismus auch einigermaßen erklären konnten, ſo 
bleibt ein Vergleich von „Anfang“ und „Ende“ doch 
höchſt erſtaunlich. Reinſte Philoſophie finden wir 
auf der einen Seite und primitivjten Aberglauben 
auf der anderen. Nur durch die in Caotſes dunkler 
Metaphyſik liegenden Keime ſpäterer magiſcher 
Interpretation war es möglich, den Namen des 
Philoſophen mit dem Taoismus zu verbinden. Den 
Inhalt empfing die Lehre von anderer Seite. 

Die Entwicklungslinie, die von Kungfutje zum 
Konfuzianismus führte, verlief gerader. Stifter, 
Lehre und Religion gehören denſelben ſtaatsphilo⸗ 
ſophiſch ethiſchen Sphären an. Wir können beim 
beiten Willen nicht von Sufall in irgendeinem Sinne 
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des Wortes ſprechen. Alles erſcheint als Abfolge 
von innerer logiſcher Kraft. 

Kungfutſe lebte in derſelben Epoche des politi⸗ 
ſchen Niederganges wie Laotje, ſein Gegenpol. Er 
wurde 551 v. Chr. im Fürſtentum Cu als Sohn 
eines verarmten Adelsgejchlechtes geboren. Da der 
Vater bald ſtarb, lag die Erziehung in den händen 
der Mutter““. Schon in früheſter Jugend fühlte 
ſich Kungfutſe zu den alten Überlieferungen hin⸗ 
gezogen. „Ich war fünfzehn,“ berichtet er über 
ſich ſelbſt, „und mein Wille ſtand aufs Cernen, mit 
dreißig ſtand ich feſt (hatte er ſich zu ſeſten An⸗ 
ſchauungen durchgerungen), mit vierzig hatte ich 
keine Zweifel mehr, mit fünfzig war mir das Geſetz 
des Himmels kund, mit ſechzig war mein Ohr auf⸗ 
getan, mit ſiebzig konnte ich meines herzens Wün⸗ 
ſchen folgen, ohne das Maß zu übertreten“ .“ 

Dieſer ſcheinbar ruhigen und faſt typiſchen inne: 
ren Entwicklung eines philoſophiſchen Charakters 
ſteht ein unruhiges äußeres Schickſal gegenüber. 
Auf die Wirren der Seit reagierte Kungfutje in 
anderer Weiſe als Caotſe. Er verſuchte handelnd 
einzugreifen. Nachdem er verſchiedene Beamten⸗ 
ſtellen bekleidet hatte, zog er als „Lehrer“ an die 
Höfe der Fürſten. Solcher „Lehrer“ gab es damals 
recht viele. Ihre Ratſchläge wurden nicht gern 
gehört, vom zünftigen Beamtentum wurden ſie mit 
Intrigen verfolgt, und ihr Bleiben am Hof eines 
Herrn währte zumeiſt nur ganz kurze Seit. Kung⸗ 
futſe hat ihr ruheloſes Schickſal geteilt. Glaubte 
er einmal, wie in Lu, als Miniſter feine Anfichten 
wirklich machen zu können, ſo traten bald höfiſche 
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Ränke dazwiſchen, die ihn aus ſeiner Stellung 
verdrängten. Nach langen Wanderjahren iſt er 
479 v. Chr. geſtorben, ohne einen poſitiven Erfolg 
ſeiner Mühen geſehen zu haben. 

Was er wollte, war der Seit zuwider. Die 
Oberhoheit des Kaijers, die er mit allen traditio⸗ 
nellen Werten verbrämte, erkannten die Teilfürjten 
nicht an. Für eine Neugründung des Keiches auf 
der Grundlage älteſter Überlieferung war die Seit 
noch nicht reif. So konnte Kungfutſe nur die un⸗ 
dankbare Aufgabe des Wegbahners auf ſich nehmen, 
die Aufgabe deſſen, der in theoretiſchen Sphären 
erſchafft, was lange nach ihm die Wirklichkeit 
braucht. Als endlich die Epoche des Neuwerdens 
kam, griff ſie auf Kungfutſe zurück und fand in 
dem Werk ſeines Lebens das, was ſie ſuchte, das 
altchineſiſche Ideal von Staat und Menſch. Kung: 
futſe hat es in die reinſten Formen gegoſſen und 
damit unvergänglich gemacht. Er ſelbſt wurde zum 
| Gott und ſeine Lehre zum letzten Inhalt alles 
| chineſiſchen Lebens. Nirgendwo tritt uns China 
| und der chineſiſche Typus jo lebendig entgegen 
wie in dem, was Kungjutje bewahrte, aufzeichnete 
| und dachte. 

Uns ſcheint das, was er lehrt, keinen religiöſen 

Inhalt zu haben. Das Weltengeheimnis kümmert 

ihn nicht. „Dſi Gung ſprach: ‚Des Meiſters Reden 

über Kultur und Kunjt kann man zu hören be» 

| kommen. Aber die Worte des Meijters über Natur 

und Weltordnung kann man nicht (leicht) zu hören 

bekommen‘ *,*"a, jelbjt der religiöjen Frage über 
das Jenjeits weicht Uungfutſe aus. 
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„Dſi Cu fuhr fort: ‚Darf ich wagen, nach dem 
(Weſen) des Todes zu fragen?‘ Der Meiſter ſprach: 
„Wenn man noch nicht das Ceben kennt, wie ſollte 
man den Tod kennen!?“ | 

Daß ſolche „Innerweltlichkeit“ trotzdem religiös 
empfunden wird, darin eben liegt das typiſche, 
Weſtaſien und Europa Fremde am chineſiſchen Geiſt. 
Die Ethik eines ganz auf das Diesſeits geſtellten | 
Beamtenſtaates tritt uns in des „Meiſters“ Lehre 
entgegen“. Politiſche Forderungen, moraliſche Ge- | 
ſetze und geſellſchaftliche Anſtandsregeln bilden ihren 
Inhalt. Das Individuum fühlt ſich nicht mit Gott 
verbunden, ſondern mit der ſozialen Geſamtheit. 

So wird dieſe, nicht Gott, zum religiöſen Objekt. | 
Don folder Seite betrachtet, gemahnen Kungfutjes 
Gedanken an mande Strömung, die heute lebendig. 
Caſſen wir die chineſiſche Drapierung weg, vergeſſen 
wir das Erſtarren in Formeln und äußeren Formen, 
ſuchen wir nach dem innerſten Kern, jo könnten 
wir glauben, vor religiös-ſozialen Syſtemen zu 

ſtehen. Eben dies, das religiös erlebte tiefe Der- 
antwortungsgefühl gegen die Geſamtheit, rührt an | 
Saiten unferer Seele, die heute mächtig erklingen. Es | 
vermag uns pſychiſch einen Zugang zum Derjtänd- 
nis Kungfutſes oder beſſer ſeines Erfolges zu öffnen. 

Ja, was heißt Verſtehen? Derjtehen in Religion 
und Philoſophie? Ich meine jetzt nicht „Verſtehen“ 
aus den Kulturtatſachen heraus, ſondern „Verſtehen“ 
als inneres Erlebnis, als Miterleben. Dieſes Der- | 
ſtehen geht immer nur jo weit, als die fremde | 
Religion oder Philoſophie irgendwelche verwandten. | 
Saiten unſerer Seele berührt. Iſt uns ein geiſtiges 
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Klima jo fremd, wie das des chineſiſchen Volkes, 
jo werden wir zu dieſem „Verſtehen“ nur ſelten 
gelangen. Insbeſondere fällt es uns ſchwer, die 
göttliche Verehrung mitzuerleben, die der Chineſe 
dem Kungfutje zollt. Das äußere Kleid, die pedan⸗ 
tiſche, trockene Dürre verdeckt uns den innerſten 
Kern. Haben wir dieſen aber gefunden, haben wir 
ihn im ſozialen Erlebnis entdeckt, ſo fällt alles 
Formelhafte als nebenſächlich in nichts zuſammen 
und nur eins bleibt, das, was uns auch mit dem 
fernjten Chineſen verbindet, das Bewußtſein, Menſch 
und Ceil der Menſchheit zu ſein. 

Man wende nicht ein, das Aufſuchen letzter 
Tiefen, welches uns eine zunächſt fremde Erſcheinung 
innerlich näherzubringen vermag, ſei kulturgeſchicht— 
lich ohne Belang. Gewiß, die ſpezifiſch klimatiſche 
Farbe können wir niemals treffen, wenn wir das 
herausſchälen, was uns mit dem Fremden verbindet, 
das ſchlechthin Menſchliche. Aber es vermag die 
Liebe, den Eros, in uns zu erwecken, der ſich mit 
dem Wiſſen paaren muß, um „Philoſophie“ zu er: 
geben. Mit ganz anderer Kraft dringen wir ein 
in das vielgeſtaltige Netz fremder Kulturen, wenn 
Ciebe den Weg weiſt. Wir laſſen uns das Ab— 
ſurde, ja ſogar das pedantiſch Dürre gefallen, wenn 
wir wiſſen, es iji die kultur-klimatijche Schale um 
einen im Menſchlichen wurzelnden Kern. So wird 
vom Binabjteigen in letzte, allgemein menſchliche 
Tiefen ſchließlich ſogar unſere ſpezielle kultur⸗ 
geſchichtliche Aufgabe gefördert. Wir packen mit 
Begeiſterung Dinge, die uns beim erſten Suſehen, 
ſagen wir's offen, langweilig waren. 

15 Engelhardt, Indien und Oſtaſlen 
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Vielleicht habe ich die Feder zu ſehr dem per— 
ſönlichen Bekenntnis geliehen. Ich tat es mit Ab» 
ſicht. Was ich Uungfutſe gegenüber erlebte, wird | 
manchem europäiſchen Lejer geſchehen. Erſt als 
ich in der geſchilderten Weiſe den Kern entdeckt 
zu haben vermeinte, hörte die Schale auf, pedan- 
tiſch dürr und nur kulturgeſchichtlich intereſſant zu 
ſein. Sie wurde zur Form, in der ein fremder 
Geiſt die ewigen Menſchheitsfragen erlebte. Ge— 
lingt es, im Leſer das gleiche Erleben zu weden, — 
lo iſt ihm der Weg zu Uungſutſe gebahnt und der 
kulturgeſchichtlichen Aufgabe iſt weitgehend ge- | 
holfen. 

Gehen wir aus vom innerſten Kern, vom jo- 
zialen Problem, und ſchreiten wir vor zur Form, | 
in der es der Chineſe erlebt, jo haben wir den 
Typus des Dolkes fajt rein in den händen. Uto⸗ 
pien und Träume find Kungfutje fremd. Er will 
nichts anderes, als praktiſch handeln. Politiker 
ſein. Das Handeln iſt ihm durchaus das erſte. 
„Erſt handeln und dann mit ſeinen Worten ſich 
danach richten,“ ſagt er zu Dſi Gung auf die Frage 
nach dem Weſen des Edlen“. Damit iſt der Gegen⸗ 
ſatz zu Caotſes Denken gegeben. Iſt „Handeln“ 
das erſte, das erſte, was in die Erſcheinung tritt, 
müßte man jagen, fo muß alles innere Geiſtesleben 
zielſtrebig fein, denn ohne Siel gibt es kein Han⸗ 
deln. Über das Siel iſt ſich Kungfutſe klar. Es 
iſt die „Geſellſchaft“ verkörpert im Staat, und | 

. 
. 
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diejer muß wurzeln in dem, was China an altem, 
geiſtigem Erbgut befigt. Nur Erneuerer des Alten 
will Kungfutje fein, nicht Schöpfer von Neuem. 
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Er knüpft darum an das wichtigſte Grundelement 
alles chineſiſchen Lebens, an die Familie und ihr 
geiſtiges Abbild, die Pietät. Kindesliebe iſt, wie 
wir ſchon früher betonten, faſt die einzige poſitive 
ſittliche Forderung, die er aufſtellt. An den reli⸗ 
giöſen Dorjtellungen des Volkes hat Kungfutje 
prinzipiell nichts verändert, aber er hat gemäß 
der Bedeutung, die die Pietät in ſeinem Sitten⸗ 
koder gewinnt, den Ahnenkult vor alle andere 
Götterverehrung geſtellt. Damit wird das Sitten- 
geſetz mehr oder weniger in eine jenſeitige Ord— 
nung gefügt. Im Sinne der alten Staatsreligion 
erſcheint das Geſetz der Geſellſchaft als Teil der 
kosmiſchen Satzung. Das Sittengeſetz gewinnt auf 
dieſe Weiſe abſolute und autonome Bedeutung. 
Nicht um des Lohnes oder der Strafe willen muß 
es befolgt ſein, ſondern als ewiger Wert ſchlechthin 
verlangt es Beachtung. Das Soziale wird in einer 
an Kant gemahnenden Weiſe erlebt. 

Über das Angeführte geht die Theorie nicht 
hinaus. Dem, der das Handeln vor alle Werte ſetzt, 
ſind die Aufgaben in der Geſellſchaft wichtiger als 
die Probleme von der Geſellſchaft. Er faßt ſie in 
durchaus ariſtokratiſchem Sinne und kennzeichnet 
ſeine Lehre damit als die der vornehmen Kreiſe. 
Im Grunde genommen kennt er nur eine einzige 
Sünde: Formloſigkeit und „würdeloſe Barbarei“ “n. 
Es gibt nur „Fehler“, „Sehler“ gegen das die gegen- 
ſeitigen Beziehungen der Menſchen regelnde Zere- 
moniell. „Ehrerbietung ohne Form wird Kriecherei, 
Dorficht ohne Form wird Furchtſamkeit, Mut ohne 
Form wird Auflehnung, Aufrichtigkeit ohne Form 
15* 
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wird Grobheit sn.“ Nur wer Gehalt und Form im 
rechten Gleichgewicht hält, hat Anſpruch darauf, ein 
„Edler“ zu ſein““. Kungfutje ſelbſt hat dem von 
ihm aufgeſtellten Gentlemanideal wohl völlig ent⸗ 
ſprochen, denn „der Meiſter war in ſeinem Weſen 
mild und doch würdevoll. Er war ehrfurchtgebie⸗ 
tend und doch nicht heftig. Er war ehrerbietig und 
doch ſelbſtbewußt“ ““. 

Es ſteckt mehr als ariſtokratiſches hängen am 
Zeremoniell in dieſer Wertſchätzung der Form, es 
ſtecken die Grundlagen des chineſiſchen Daſeins darin. 
Die ungeheure ſoziale Geſamtheit, als die uns China 
entgegentritt, wird zuſammengehalten durch die feſt⸗ 
geregelte Beziehung all dieſer Millionen unterein- 
ander. Nur durch dieſe Wertſchätzung von ſicher⸗ 
lich oftmals ſtarren Formen war es möglich, das 
Rieſenreich zu regieren. Kungfutſe und das Typiſchſte 
an der Form chineſiſcher Geſellſchaft, das Beamten- 
weſen, gehören, wie wir noch ſehen werden, zujam- 
men. Aus dem Geiſt des zukünftigen Beamtenjtaates 
iſt Kungfutſes nüchtern erſcheinende, in Seremonien 
gipfelnde Sozialethik entſtanden, und als ſolche hat 
ſie in Rückwirkung geholfen, den Beamtenſtaat zur 
vollen Blüte zu bringen. 

e) Mengtſe. Wir find berechtigt, Kungfutje 
als Typus des chineſiſchen Denkens zu ſchätzen, denn 
faſt alle nachfolgende Philoſophie iſt irgendwie in 
jeiner Lehre verwurzelt. Mengtſe iſt der größte 
unter den Anhängern des Meiſters geweſen. Er 
wurde 372 v. Chr. geboren. Die Epoche war noch 
tiefer verwirrt als in Kungfutjes Tagen. Der Grund— 
beſitz war teilweiſe erſchüttert und der „Cehrer“ auf 
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Geſchenke angewiejen. Unter dieſen Umſtänden 
mußte Mengtſe ſtärker als Kungfutje auf ſeine 
Würde bedacht ſein. Er kam fo zu einer Wert- 
ſchätzung der äußeren Formen, die noch über den 
Meiſter hinausging und ihn deutlich als Epigonen 
charakteriſiert““. 

Mengtſes Leben iſt ſo unruhig verlaufen wie 
das ſeines Dorbildes. Auch er iſt von Fürſtenhof 
zu Fürſtenhof gezogen, um die herrſcher für ſeine 
Pläne zu gewinnen, überall ohne Erfolg. Dabei 
hielt er nicht mehr an der Autorität der unterdes 
noch ſchwächer gewordenen Tſchoudynaſtie feſt, jon- 
dern glaubte unter den ſtarken Territorialherren 
den Mann künftiger Reichseinheit finden zu können. 
Er fand ihn nicht und iſt 289 v. Chr. ebenſo erfolg⸗ 
los wie Kungfutje geſtorben. 

D) Konfuzianismus. Mengtſe hat nichts ande- 
res als Kungfutje gelehrt“, und viele nach ihm taten 
dasjelbe. Der Erfolg, den Kungfutje bei ſeinen Leb- 
zeiten nicht hatte, wurde ihm lange nach ſeinem 
Tode zuteil. Der Erfolg konnte nicht früher kom⸗ 
men, denn was Kungjutje ausſprach, war nur den 
gebildeten führenden Ureiſen verſtändlich. Eine 
Volksbewegung konnte ſich nie für das Lebenswerk 
des Meiſters begeiſtern. Nur von oben herab waren 
Reformen in dem Sinne ſeiner Staatsethik möglich. 
Gerade die regierenden Kreije aber waren einer Er- 
neuerung altchineſiſcher Traditionen zunächſt nicht 
günſtig geſinnt. Die Tſchoudynaſtie war in den auf 
Kungfutſe folgenden Jahren immer weiter herunter— 
gekommen und wurde 249 v. Chr. von Kaiſern aus 
der Tſchindynaſtie völlig verdrängt. Dieſe waren 


x chineſiſchen Charakter zum Teil gejtaltet hat. Aus 
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aller literariſchen Tradition feindlich geſinnt und 
verſuchten die Reichseinheit in abſolutiſtiſchen Regie⸗ 
rungsformen zu wahren. 213 v. Chr. kam es zu 
einer großen, vom Kaijer Schi Huang Ti angeord- 
neten „Verbrennung der Bücher“. Schi Huang Ti 
wollte dem Einfluß der Citeraten ein Ende machen, 
die durch fortwährendes Hinweiſen auf die ali; 
chineſiſche Tradition ſeiner abſolutiſtiſchen Herrſchaft 
unbequem waren. Manches Stück aus der älteren 
chineſiſchen Literatur ging bei dieſer Verbrennung 
verloren. An eine Derwirklichung von Kungs Idealen 
war unter dieſen Umſtänden nicht zu denken. 

Schon unter den Nachfolgern Schi Huang Tis 
ging es mit der Tſchindynaſtie raſend bergab, und 
206 v. Chr. wurde ſie durch die Handynaſtie erſetzt. 
Ihre Herrſchaft iſt als nationale und literariſche 
Reaktion gegen die einigermaßen tartariſche und 
abſolutiſtiſch regierende Tſchindynaſtie aufzufaſſen““. 
Die Reſte der Literatur wurden wieder geſammelt, 
der Einfluß der Gelehrten ſtieg zu höchſter Höhe 
empor, und unter ihrer Leitung wurde nach Kung⸗ 
ſutſes Grundsätzen im Konfuzianismus eine Staats⸗ 
religion geſchaffen, die die Bedürfniſſe der nun füh⸗ 
renden Geſellſchaftsſchichten, der Beamten, zu grund⸗ 
ſätzlicher Bedeutung erhob. 

An dieſer Stelle erhebt ſich eine Frage von 
größtem geſchichtsphiloſophiſchen Wert. Max Weber 
ſieht den kulturſchaffenden Einfluß der konfuziani⸗ 
ſchen Lehre in ihrem praktiſch nüchternen Geiſt, der 
alle Prophetenreligion und alle Orgiaſtik unmög⸗ 
lich machte“. Er glaubt, daß dieſer Einfluß den 
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dem Studium der Geſchichte ſcheint ihm hervor: 
zugehen, daß die altchineſiſche Kultur unſerer viel 
ähnlicher war als die der nachkonfuzianiſchen Seit. 
„Mit der Möglichkeit iſt alſo zu rechnen,“ fährt er 
fort, „daß viele ſeiner (des Chineſentums) gern als 
angeboren angeſprochenen Züge Produkte rein hijlo- 
riſch bedingter Kultureinflüffe waren“ “». Solche 
Züge ſieht er in der Geduld, der Höflichkeit, Arbeit- 
ſamkeit und Ruhe des Chineſen und in ſeiner Un⸗ 
empfindlichkeit gegen Monotonie. Schwer, wenn 
nicht unmöglich iſt es zu entſcheiden, ob Chinas 
Charakter tatſächlich jo weitgehend auf konfuziani- 
ſcher Cehrtätigkeit ruht. Ich möchte zweifeln daran. 
Es hieße letzten Endes alles in die hand einer Per— 
ſönlichkeit legen. Derwurzelt man dieje aber nach 
allen Seiten in ihrer Kultur und Epoche, ſo wird 
ihre Wirkung auf Formgebung beſchränkt. 
Sicher, alleiniges Gut der Perſönlichkeit kann 
ihre Schöpfung niemals ſein. Der allgemeinſte In⸗ 
halt des Werkes iſt vom Meiſter frei. Und trotz⸗ 
dem braucht die Geſchichte die Perjönlichkeit. Nur 
durch den Einzelmenſchen gewinnt der allgemeine 
f Inhalt klare Form. In jedem geſchichtlichen Wer- 
den ſteckt alſo etwas vom „großen Mann“. Seine 
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Bedeutung ſchränken wir auf ſichtbare Formgebung 
ein. Eine bange Frage wird damit gelöſt, die 
Frage: was dann, wenn die geiſtigen Anforde- 
rungen der Epoche keine Perſönlichkeit finden? 
Erfahrung kann auf dieſe Frage keine Untwort 
geben. Obige Erkenntnis aber kann uns tröſten. 
| Talente, Begabungen ſind Möglichkeiten und zu 
| mancherlei Auswirkung fähig, je nach der Umwelt. 
| 
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Die dem Einzelmenſchen zufallende, mehr formende 
Arbeit iſt nicht jo ſelbſtändig und frei, daß unter 
abertauſend immer vorhandenen Begabungen jeder 
Art nicht die gefunden werden könnte, die den 
Forderungen der Seit genügt. Der große Mann 
und ſeine Seit ſind wechſelſeitig verbunden. Die 
Seit macht ihn möglich, und er geſtaltet die Seit, 
weil er fie zur Klarheit emporhebt“. 

In dieſer Weiſe hat auch Kungfutje den Charak- 
ter des chineſiſchen Volkes geſtaltet. Nicht ein vom 
Himmel geſchenktes Weſen hat er ihm aufgeprägt, 
aber das, was tief innen geſchlummert, hat er in 
die Regionen höchſter Klarheit gehoben. Kungfutje 
konnte nur wirken, weil er demſelben Kulturboden 
entwuchs wie fein Volk, und weil er anders als Caotſe 
dieſen Kulturboden bejahte, und er wirkte, weil er 
alles dunkel Gefühlte zu höchſter Klarheit erhob. Der 
Chineſe vermochte nach Kungs Lehrtätigkeit bewußt 
einen Charakter zu pflegen, den er vordem nur une 
bewußt lebte. Eine Verſchärfung der charakteriſti⸗ 
ſchen Füge war die notwendige Folge. In dieſem 
Sinne, als Verſchärfung, nicht als Neuſchöpfung, iſt 
der Einfluß von Kungs Lehre auf den Charakter des 
Volkes wohl ganz im Sinne Webers zu deuten. 

Kaijer Wu Ti machte den Konfuzianismus zur 
Staatsreligion“. Die Götter können in ihr, da 
fie Ethik iſt, keine allzu große Rolle mehr jpielen. 
Sie ſinken zu Beamten des Himmels herab, die 
ein» und abgeſetzt werden wie irdiſche Verwalter 
und Herrſcher. Der Kaifer verleiht die Pojten als 
Fluß⸗ oder Quellgott an verſtorbene Beamte des 
Reiches, er befördert ſie und verſetzt ſie, verleiht 
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ihnen Titel und Ehren, ganz wie ſeinen Unter⸗ 
gebenen in der irdiſchen Welt. Wir haben ſchon 
von den Märchen gehört, die Natur- und Ahnen⸗ 
glauben in diejer eigentümlichen Weije verbinden. 
Im Konfuzianismus fließt der himmliſche Staat 
der Götter und Geiſter mit dem irdiſchen Reiche 
zuſammen, wie nach des Meiſters Lehre die kos⸗ 
miſche Ordnung der Dinge mit dem Sittengejeß. 

Die große Menſchenähnlichkeit göttlicher Weſen 
kennzeichnet ihre untergeordnete Rolle. Moral 
und Ethik bilden den eigentlichen Inhalt konfu⸗ 
zianiſcher Staatsreligion. Aus der rein ethiſchen 
Einſtellung folgt die Toleranz gegen andere For⸗ 
men religiöſer Verehrung, die der Europäer in 
China ſchon frühzeitig ſtaunend bemerkte. Der Kon- 
fuzianismus beſchränkt ſich ſo eng auf ſein Gebiet 
der Moral, daß er durch den Dämonenglauben der 
Taoiſten oder durch die Götterlehre der Buddhiſten 
in keiner Weiſe geſtört wird. Ja, er fordert Taois⸗ 
mus und Buddhismus geradezu als ſeine Ergänzung, 
da er die religiöſen Inſtinkte breiterer Maſſen nicht 
befriedigen kann. So haben wir die eigentümliche 
Erſcheinung vor uns, daß der Chineſe meiſt zu allen 
drei Religionen ſeines Landes gehört und jede für 
beſtimmte Swecke benutzt. Als Konfuzianer, jagt 
ein bekanntes Wort, kommt der Chineſe zur Welt, 
denn in die offizielle Staatsreligion wird er als 
Staatsbürger hineingeboren. Als Taoiſt verbringt 
er ſein Leben, in ewiger Rückſicht auf Dämonen 
und abergläubiſche Regeln, und als Buddhiſt ſinkt 
er ins Grab, da die buddhiſtiſchen Prieſter vor 
allen bei Trauerfällen hinzugezogen werden. 
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g) Der Beamtenſtaat. Am klarſten tritt die 
Bedeutung des Konfuzianismus in ſeiner politiſchen 
Auswirkung hervor. Schi Huang Ti hat ſie trotz 
ſeiner Literaturfeindlichkeit vorbereitet. Er hat 
mit rückſichtsloſer Hand geſtaltet, wonach Kungfutje 
vergeblich ſtrebte: die Einheit des Reiches. Nur 
durch dieſe wurde es den Nachfolgern aus der 
Handynaſtie möglich, im Anknüpfen an konfuzianiſche 
Lehren wirklich Brauchbares, ja faſt Ewiges zu 
ſchaffen: den chineſiſchen Beamtenſtaat. Das Be: 
amtenweſen iſt für China ebenſo typiſch geworden 
wie das Kaſtenweſen für Indiens Schickſal. Es iſt 
letzterem an kulturgeſchichtlicher Bedeutung durch— 
aus ebenbürtig, denn alle Eigenart chineſiſcher Ge— 
ſellſchafts kultur wurzelt in ihm. 

Die Entſtehungsurſache des Beamtenweſens liegt 
in ihren größten Fügen klar zutage. Die Einheit 
des Rieſenreiches war, wie wir hörten, im Lehns⸗ 
ſtaat nicht zu halten geweſen. Die Sentralgewalt 
des Kaijers geriet bald in Kampf mit den Fürſten 
und mußte ſich andere Inſtrumente ſchaffen, um 
das Reich zu beherrſchen. Da die Herrihaft gegen 
die feudalen Gewalten gerichtet war, lag es nahe, 
gewiſſe Sivilorgane, die als Aufjeher der Kanal⸗ 
und Waſſerwirtſchaft oder in anderen Funktionen 
ſchon vorhanden waren, weiter auszubauen und zu 
Dollziehern der Reichsgewalt zu beſtimmen. Der 
Gegenſatz zu den Feudalherren verlangte, daß für 
die Stellung dieſer Beamten, wenigſtens prinzipiell, 
nicht die Geburt, ſondern Tüchtigkeit maßgebend 
war. Ganz anders als in Indien, dem Land der 
erblichen Kaſten, ſehen wir in China nach der Seudal- 
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zeit die „Gleichheit“ der Menſchen zur theoretiſchen 
Grundlage der Geſellſchaft gemacht. 

Selbſtverſtändlich konnte nicht jeder Träger der 
Reichsgewalt ſein. Wo Erbtraditionen fehlten, 
mußte ſich der Anwärter durch ſelbſt errungene 
Bildung legitimieren. So ſehen wir in China eine 
Citeratenſchicht als Inhaber der Ämter entſtehen, 
die es erreicht, daß literariſche Bildung ſchließlich 
über alle anderen Vorzüge hinaushebt. Der Lite- 
rat ſtützt die Regierung als ihr ausführendes 
Organ und wird damit zu einem Faktor der poli⸗ 
tiſchen Einheit. Dieſe kommt nach Weber in der 
Kultureinheit „praktiſch zum Ausdruck“. Die Trä- 
ger ſolcher Einheit beſtimmen ihr Weſen, und 
darum iſt „Kultureinheit“ vor allem „die Einheit 
der Citeratenklaſſe“ und der von ihr gepflegten 
literariſchen Bildung““. 

Sollten der Reichseinheit von ſeiten der Beamten 
nicht dieſelben Gefahren drohen, wie von den 
Fürſten der Teilſtaaten, fo mußte die Regierung 
von vornherein ein Selbſtändigwerden der Beamten 
vermeiden. Ein ausgedehntes Spionageſyſtem, Der- 

| bot der Anjtellung in der Heimatprovinz, kurze, 
dreijährige Amtsfriſten mit folgender Derjegung 
und andere Maßnahmen ſorgten dafür, daß der 
Beamte nirgends auf Moſten der Zentralgewalt zu 
eigener Macht gelangte. Er war allerdings bei 
dieſem Syſtem auf einheimiſche Berater ange— 
wieſen “s. Aber das ſchadete nichts. Den beſonderen 
Bedürfniſſen der Provinz wurde durch ſolche Be: 
rater Rechnung getragen, ohne daß der Suſammen— 
hang mit dem Ganzen, auf den der Verwaltungs- 
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beamte ſchon kraft ſeiner Autorität und Ausbildung 
drang, verloren ging. Das Wichtigſte bei dieſer 
Art der Verwaltung war allerdings, daß die Be: 
amten den Einheitswillen des Reichs auch wirklich 
in durchaus gleichmäßiger Weiſe zu verkörpern 
vermochten, kurz geſagt, daß ein Beamter des 
Rieſenreichs wie der andere war. Damit wurde 
die Ausleje und Ausbildung der Beamten zu einer 
Staatsangelegenheit allererſter Bedeutung. 

Unter der Handynajtie begann man aus dieſem 
Grunde ein Syitem von Examina und Gelehrten- 
graden zu ſchaffen, das in jahrhundertelanger Ent⸗ 
wicklung immer weiter ausgebaut wurde und jeden 
Reſt ererbter Privilegien zugunſten rein literari⸗ 
ſcher Qualifikationen verdängte. Die Anzahl der 
beſtandenen Examina beſtimmte den ſozialen Rang 
ebenſo, wie in feudalen Cändern die Anzahl der 
Ahnen oder in hapitaliſtiſchen die der Millionen. 
Ja, der Glanz der Examina fiel auf die Ahnen 
zurück, ſo daß in China der Enkel nicht vom Ruhme 
der Doreltern lebt, ſondern umgekehrt die Dor- 
eltern ihrem Nachfahren dankbar ſein müſſen. Dom 
amtlichen Rang „hing es ab, ob man einen Ahnen- 
tempel (oder, wie die Illiteraten, nur eine Ahnen- 
tafel) haben und wieviel Ahnen darin verehrt 
werden durften. Selbſt der Rang eines Stadtgottes 
im Pantheon hing von dem Rang des Mandarinen 
der Stadt ab“ ®*, 

Selbſtverſtändlich waren die ſo hochgeſchätzten 
literariſchen Grade nicht leicht zu erreichen. Der 
chineſiſche Beamte wurde ein ganzes Leben lang 
die Schulaufſicht nicht los. Durch drei Hauptſtufen 
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akademiſcher Würden mit zahllojen Unterſtufen 
mußte er ſich hindurchmemorieren, denn Gedächt⸗ 
niswiſſen ſtellte den Hauptinhalt der im Examen 
nachzuweiſenden Bildung dar. In eine enge Selle 
eingeſchloſſen, mußte der Prüfling Rechenſchaft 
geben, ob er ſeine Klaſſiker auch wirklich be- 
herrſchte, ob er ſchreiben konnte, was in China 
nicht leicht war, und ob er die vorſchriftsmäßige 
Stilkunſt beſaß. Die Prüfungen waren ſo ſchwer und 
ſtreng, daß die Kandidaten oft erkrankten oder 
Selbſtmord begingen. Das höchſte Examen wurde 
nur von 500 unter 12 14 000 Bewerbern be» 
ſtanden. Die letzte Prüfung hat mancher mit 
neunzig Jahren gemacht. Allerdings war auf der 
anderen Seite ein Durchfall nicht allzu tragiſch zu 
nehmen, denn es handelte ſich vor allem um die 
Feſtſtellung der Rangordnung. Nur die von vorn⸗ 
herein feſtgelegte Sahl der „Beſten“ konnte wirk— 
lich beſtehen. Jeder kannte demnach, wenn er ins 
Examen ging, den ſchlechten Stand ſeiner Chancen“. 

Uns ſcheint eine rein literariſche Bildung nicht 
das rechte geiſtige Fundament für Derwaltungs- 
beamte zu jein. Bedenken wir aber die Aufgabe, die 
dieſe in äußerſt geringer Zahl vorhandenen Man- 
darinen zu erfüllen hatten, ſo erſcheint das Syſtem 
nicht ſo dumm. Genauer Sachkenner konnte der 
ewig verſetzte Regierungsvertreter nicht ſein. In 
allen praktiſchen Dingen mußte er ſich, wie wir 
ausgeführt haben, auf den Ratſchlag der einheimi⸗ 
ſchen Unterorgane verlaſſen. Beim Mandarinen 
kam es viel mehr auf Geſinnung an als auf fach— 
kundiges Wiſſen. Durch die Kraft ſeines von einer 
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beſtimmten Geſinnung getragenen Willens mußte 
er die beſonderen Verhältniſſe ſeiner Derwaltungs- 
provinz ſo geſtalten, daß ſie ſich dem Rahmen der 
Reichseinheit fügten: Ortsbedürfniſſe und Keichs— 
willen ſtanden ſich in Gemeindevertretern und in 
Mandarinen gegenüber. Im Kampf beider Ge— 
walten mag jih im Mittel das richtige Gleich— 
gewicht eingeſtellt haben. Auf ein paar Sehl⸗ 
ſchläge und Opfer kam es im Rieſenreich China 
nicht an. Um ſtarke einſeitige Vertreter einer 
„Geſinnung“ heranzubilden, wie ſie das geſchilderte 
Syitem als Gegengewicht zu den Ortsbedürfniſſen 
brauchte, war die Erziehung des Mandarinen aber 
ſicher geeignet. Don Jugend auf mit Gedächtnis⸗ 
kram überladen, konnte der Beamte dieſen nimmer⸗ 
mehr los werden, d. h. er war voll und ganz dem 
in dieſem Gedächtniskram enthaltenen Traditions⸗ 
gut ausgeliefert. Er wurde ſelber zur Verkörperung 
aller Traditionen. 

Gegen Übergriffe des einzelnen Beamten hatte 
ſich die Sentralgewalt, wie wir hörten, durch 
dauernde Derjegung und Kontrolle der Mandarinen 
geſchützt. Alle drei Jahre mußte eine Konduite im 
Reichsanzeiger veröffentlicht werden??. Die ſtarre 
Vertretung ihrer Intereſſen hatte die Regierung 
durch die Ausbildungsart ihrer Vertreter ebenfalls 
ſichergeſtellt, nur eins hatte fie dabei ſelber ver: 
loren: mit der Starrheit ihrer Beamten war auch 
ihre eigene Beweglichkeit hin. Die Beamten konnten 
zwar nicht gegen das Reich vorgehen, aber ſie 
waren, in ihrer Geſamtheit, ſelber das Reich. Gegen 
ihre geiſtige Uniformität und Solidarität war jedes 
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Anrennen vergeblich. Wo auch ein energiſcher, 
abſolutiſtiſch denkender Herrſcher verſuchte, mit 
„Eunuchen“ und „plebejiſchen Parvenus“°? gegen 
die Citeraten vorzugehen, ſtets wurde er über kurz 
oder lang wieder beſiegt. Es genügte, wenn die 
Mandarinen eine Überſchwemmung, eine Sonnen⸗ 
finſternis oder irgendein anderes außergewöhn— 
liches Dorkommnis auf die Verletzung klaſſiſcher 
Traditionen zurückführten, um den Kaifer in den 
Augen ſeines Millionenvolkes unmöglich zu machen“. 

Die Beamten waren das „Reich“, und die Be- 
amten waren „Chinas Kultur“, denn von ihnen 
gingen die Einwirkungen aus, die den geiſtigen 
Habitus des Landes beſtimmten. Don den Neben⸗ 
wirkungen, wie Trinkgeldunweſen und Beſtechlich— 
keit, wollen wir abſehen. Nur die tiefer gehenden 
Einflüſſe haben Bedeutung für uns. Ethik und 
Religion, Kunjt und Wiſſenſchaft, alles iſt irgend» 
wie im Beamtenweſen verwurzelt. Manches Cicht 
fällt auf ſchon betrachtete Erſcheinungen zurück. 
Das Weſen der Staatsreligion wird in letzten Tiefen 
erſt Klar, wenn wir fie als Offenbarung des Be: 
amtenſtaates erkennen. Dieſe trockene Nüchternheit 
iſt nur möglich, wo auf dem Umweg über das 
Metaphyſiſche wirkende Prieſter fehlen und der 
Kult ſtaatliche Beamtenpflicht iſt. Wie der Kaijer 
dem Himmel opfert, ſo bringen die Mandarinen 
die Opfer niederer Sorte; die Götter aber, denen 
man opfert, waren, wie betont, nichts anderes als 
himmliſche Staatsbeamte, die ſehr oft ſogar durch 
„Ernennung“ aus irdiſchen Beamtenſeelen hervor: 
gingen. Abſetzungen, Beförderungen, Rangerhöhun- 
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gen und Ehrungen wurden den Göttern wie den 
Mandarinen von ſeiten des Staates zuteil. Für 
eine neben dem Staat beſtehende Kirche war bei 
ſolcher Ordnung der Dinge kein Raum, und alles 
Geiſtesleben mußte in der Tat vom Staat und 
ſeinen Trägern beſtimmt ſein. 


3. Die Blüte des chineſiſchen Geiſtes 


a) Sprache und Schrift. Der Geiſt der Beamten, 
der Chinas Kulturcharakter beſtimmte, ſetzte ſich jelbit- 
verſtändlich nur in langſamer Entwicklung durch. Die 
Grundlagen des Beamtenſtaates entſtanden zwar ſchon 
während der Handynajtie (202 vor bis 220 n. Chr.), 
aber erſt in der Tangzeit (618 bis 907) wurde die 
Entwicklung in kultureller Beziehung abgeſchloſſen. 

Alle Kultur fußte, wie wir betonten, auf der 
literariſchen Bildung. Unter dieſen Umſtänden 
mußten die materiellen Mittel der Citeratur ganz 
beſonderen Einfluß auf das Geiſtesleben gewinnen, 
um ſo mehr, als Sprache und Schrift in China ſich 
von Sprache und Schrift vieler anderer Cänder ſtark 
und eigentümlich unterſcheiden. 

Die Sprache kennt nur einſilbige, biegungsun⸗ 
fähige Wörter. Je nach der Suſammenſtellung 
fungieren fie als Subſtantiv, Adjektiv, Verb oder 
Partikel. „Ta“ kann Größe, groß, vergrößern oder 
Großjein bedeuten, je nach der Stellung im Satz“. 
Der Wortſchatz iſt äußerſt gering, da die Silben 
nur auf Dokale oder Naſallaute enden, und die 
Konjonanten g d b under unbekannt find. „So ge: 
bietet die chineſiſche Sprache, von einzelnen Dia- 
lekten abgeſehen, nur über 487 Caute, welche durch 
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die vier bis fünf Arten der Betonung (den hohen 
gleichen, den tiefen gleichen, den ſteigenden, den 
fallenden und den kurz abgebrochenen Ton) zu 
1203 Lauten werden“.“ Bei dieſer geringen Sahl 
muß jedes der einjilbigen Wörter zwanzig bis 
dreißig verſchiedene Begriffe vertreten. Eine große 
Ungenauigkeit und Schwerfälligkeit der Sprache 
iſt die notwendige Folge. Man hilft ſich durch 
Hinzufügung eines einſchränkenden Wortes „und 
durch die ſorgfältig geregelte Stellung im Satze ... 
So bedeutet ſchang (oben, hoch) und ma (Pferd) 
in der Stellung ſchang⸗ma ‚aufs Pferd ſteigen', 
während ma⸗-ſchang ‚zu Pferde ſitzen“ bedeutet“ ?°, 

Die Ungenauigkeit der Sprache macht ſie als 
Inſtrument für die Übermittlung höherer Bildung 
nicht geeignet. Nie und nimmer kann der Chineſe 
daran denken, ſein literariſches Gut ſo wie der alte 
Inder ſchriftlos zu vererben. Die Schrift wird für 
ihn wichtiger als das geſprochene Wort, denn in 
der Schrift allein hat er ein Werkzeug, das genaue 
Feſtlegung der Begriffe erlaubt. Hann ſich die 
Schrift ſolcher Dorzüge gegen die Sprache rühmen, 
ſo muß ſie ein von dieſer vollkommen losgelöſtes 
Daſein beſitzen. Wir, die wir in Buchſtaben Caute 
nachzumalen verſuchen, haben keine Vorſtellung vom 
Weſen chineſiſcher Schreibkunſt. Ein Blick auf die 
Entwicklung derſelben ſtelle darum ihre Grundlagen 
feſt. Wir können dieſe Entwicklung aus den verſchie— 
denen Arten chineſiſcher Schriftzeichen herausleſen. 

Der Urſprung der Schreibkunſt lag in China, 
wie faſt bei allen Völkern, in einer Bilderſchrift, die 
vermutlich magiſchen Symbolen entſtammte und 
14 Engelhardt, Indien und Oſtaſten 
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urſprünglich nur für religiöſe Swecke angewandt 
wurde. Die älteſten Zeichen waren Bilder für kon⸗ 
krete Gegenſtände geweſen. Die Sonne erſchien als 
kreisrunde Scheibe. Das Wort hügel wurde durch 
drei nebeneinander liegende Spitzen bezeichnet. Dieſe 
älteſten Symbole haben ſicher eine lange Entwichk⸗ 
lung durchlaufen, die man gelegentlich zurückzukon⸗ 
ſtruieren verſuchte“. Großen Einfluß hat das Schreib— 
material auf dieſe Entwicklung genommen. Als man 
in Mungfutſes Zeiten die Schriftzeichen mit dem 
Griffel einritzte, wurden die Formen eckig und hart; 
als man ſich ſpäter des Pinſels bediente, kam wie⸗ 
der Rundung und Schwung in die Bilder der Schrift. 
Die Seichen wurden ſchließlich, wie es dem Beamten- 
ſtaat China entſprach, von der Behörde einheitlich 
feſtgelegt und einer ſtändigen Kontrolle unterworfen. 

Ehe es jo weit war, mußte ſich die Schrift aller- 
dings den geſteigerten weltlichen Bedürfniſſen der 
Verwaltung angepaßt haben. Die etwa 600 Seichen 
für konkrete Gegenſtände genügten nicht mehr. Sie 
blieben zwar Grundbeſtandteil, aber ſie wurden durch 
ſymboliſche Bilder für abſtrakte Begriffe ergänzt. 
Solche konnte man durch Kombinationen erhalten. 
„Ciebe“ wurde dargeſtellt durch die Zeichen von 
Weib und Kind, „Zank“ durch zwei Weiber, „Glau— 
ben“ durch einen Mann mit der Hand auf dem 
Mund (ein Mann ein Wort)”. Auch die Cage der 
Seichen konnte ihren Sinn gelegentlich ändern. Ein 
liegender Menſch war ein Ceichnam, ein verkehrt 
geſchriebener Beamter ein Fürſt. 

So weit war die Entwicklung der Schrift unab- 
hängig von der Sprache erfolgt. Als aber geſteigerte 


II. Die altchineſiſche Kultur 211 


Bedürfniſſe eine weitere Dermehrung des Wort: 
ſchatzes erheiſchten, lag es nahe, die an ſich unvoll— 
kommene Sprache bei der Bildung neuer Seichen 
zu Hilfe zu nehmen. Man begann mit phonetiſcher 
Entlehnung. Als Symbol eines neu zu ſchreibenden 
Wortes wurde einfach das Seichen eines mit dem 
gleichen Laut benannten Begriſſes genommen. Die 
Dieldeutigkeit der geſprochenen Sprache erleichterte 
ſolches Verfahren, brachte gleichzeitig aber ihreeigene 
Unſchärfe in das Schriftſtück hinein. Die Benutzung 
der Schrift für gelehrte Swecke ließ das nicht zu. 
Man fixierte darum den Sinn der aus phonetiſcher 
Entlehnung gewonnenen Seichen durch Hinzufügen 
ſinnbildlicher Elemente in genaueſter Weiſe. Zwei 
Danzels Buch über die Schrift entnommene Beiſpiele 
mögen das erfahren beſchreiben. „Traurig“ 
heißt in der Wortſprache „heu“. Mit dem gleichen 
Wort wird der Begriff „aus“ bezeichnet. Phone: 
tiſch ſchreibt man „traurig“ alſo, indem man das 
Seichen für „aus“ benutzt. Um aber das Symbol 
von dem für „aus“ und von anderen, die etwa auch 
auf derſelben phonetiſchen Grundlage ruhen, zu 
trennen, ſügt man höchſt ſinnvoll das Symbol für 
„Herz“ hinzu. In analoger Weiſe iſt das Seichen 
für „entwirren“ entſtanden. Es ruht auf der phone: 
tiſchen Wurzel „ko“, dem Sprachwort für „ent— 
wirren“ und wird durch das Symbol ko - „Frucht“ 
unter Hinzufügen der Determination „Seide“ ge— 
ſchrieben??. Die meiſten chineſiſchen Schriftzeichen, 
über 20000, ſetzen ſich in ſolcher Weiſe aus phone— 
tiſchen und ſinnbildlichen ideographiſchen Elemen- 
ten zuſammen. 

za” 
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Trotz der Benutzung phonetiſcher Silbenſymbole 
können wir demnach keineswegs von einer Silben- 
ſchrift reden, denn jedes Symbol bildet mit phone⸗ 
tiſchem Element und Determination eine Einheit 
und führt ein in fid abgeſchloſſenes, von der Aus: 
ſprache völlig unabhängiges Leben. Wenn man das 
Geſamizeichen kennt, kann man es in allen Dia: 
lekten, ja ſogar in fremden Sprachen, wie der 
japaniſchen, leſen. Trotz phonetiſcher Elemente iſt 
die chineſiſche Schrift eine Wortſchrift reinſter Be⸗ 
deutung. Für die vielen gleichlautenden Worte der 
chineſiſchen Sprache hat fie verſchiedene Zeichen und 
iſt damit viel genauer als der geſprochene Laut. 

Die Genauigkeit und die von Dialekten, ja Spra= 
chen unabhängige Lesbarkeit der chineſiſchen Schrift 
hat ihre Dauer verbürgt. Alle Vereinfachungen, 
die man fürs tägliche Leben erfand, konnten ſie 
niemals verdrängen. Sie war ein ideales, wenn 
auch in der Handhabung nicht einfaches Werkzeug 
für den chineſiſchen Geiſt. Nur durch die Schrift 
war es möglich, ſeinen Gedanken exakten Ausdruck 
zu leihen. Die literariſche Bildung mußte „Ihrift 
mäßig“ ſein bis zum Exzeß. Die Schreibſeligkeit 
Chinas iſt hierfür ein äußeres Zeichen. 1782 zählte 
ein gedruckter Katalog die Titel aller nennens⸗ 
werten Bücher auf und brauchte dazu nicht weniger 
als 78731 Hefte“. 

Die Bedeutung der Schrift konnte nicht ohne Ein- 
fluß auf den Inhalt des geiſtigen Schaffens bleiben. 
Schon die Schwierigkeit des Erlernens der Schrift 
knetete den Geiſt in eigenartiger Weiſe. Dreizehn 
Jahre und länger muß man chineſiſche Schriftzeichen 
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lernen. Don vornherein wird der Jüngling in einer 
ewigen Schreibſchule an äußerliches mechaniſches 
Arbeiten gewöhnt, unter dem die Selbjtändigkeit 
des Denkens verkümmert ““. Andererſeits wird durch 
die Schwierigkeit, die die Aneignung der hand: 
werksmäßigen Grundlage literariſcher Bildung be— 
reitet, die Macht der Citeratenklaſſe ins Ungeheure 
gehoben. Der literariſche Geiſt wird, wie wir 
ſchon öfters betonten, der Geiſt der Kultur. Für 
den Citeraten aber iſt das ſtille Ceſen einer Schrift, 
die dem Ohr nichts ſagt und ſich allein an das Auge 
zu wenden vermag, Inhalt alles Bemühens. Reden 
iſt „Sache des Pöbels“. Die Blüten der literariſchen 
Kultur ſind „gewiſſermaßen taubſtumm in ihrer ſei⸗ 
denen Pracht“. Mathematiſche Präziſion iſt ihrer 
Schreibart eigen. Der Geiſt mathematiſcher Glei⸗ 
chungen beherrſcht ihre Diktion. Sie iſt folgerichtig 
und ſtreng, aber auch pedantiſch und dürr. Ja, in 
feſten, unwandelbaren Symbolen ſchlägt ſie den Geiſt 
in ewige Feſſeln und trägt jo bei zur Ausbildung 
deſſen, was wir ſchon oft als Charakter Chinas 
geſchildert.) 

b) Die Wiſſenſchaft. Der Eigenart chineſiſcher 
Schreibkunſt entſpricht der Inhalt der Wiſſenſchaft. 
Fachbildung iſt kaum vorhanden. Citerariſche AIl- 
gemeinbildung ſtellt das Siel aller Lernmühen dar. 
Man greift dabei immer wieder auf die alten Grund- 
lagen zurück, auf die von Kungfutje redigierten 
klaſſiſchen Sammlungen der „Urkunden“, „Lieder“ 
und „Wandlungen“ und auf Kungfutjes Annalen 
des Staates Cu. Dazu kommen Texte, die über 
die Riten handeln, außerdem die Geſpräche des Kung, 
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die Werke des Mengtſe und einige andere klaſſiſche 
Denker??. Das Intereſſe des Gelehrten beſchränkt 
ſich auf hiſtoriſche, ja antiquariſche Dinge. Über 
dieſe gelangt der Ehrgeiz rein wiſſenſchaftlicher 
Forſchung nie hinaus. Naturwiſſenſchaft, Aſtronomie, 
Mathematik und Technik, ſo groß die chineſiſchen 
Verdienſte auf dieſen Gebieten auch ſind, werden 
einzig und allein um des praktiſchen Sweckes willen 
betrieben??. Zu einem auf naturwiſſenſchaftlichem 
Grunde ruhenden Weltbild ſind chineſiſche Denker 
nicht gelangt. Eine Wiſſenſchaft in unſerem Sinne 
iſt in China niemals entſtanden. 

Die Tradition philologiſch-hiſtoriſcher Bildung 
aber wurde, von der Bücherverbrennung unter der 
Tihindynajtie abgeſehen, kaum unterbrochen. Neue 
Gedanken kamen wenig dazu, und wo ſie auftauch— 
ten, waren ſie bald als ketzeriſch oder laſterhaft in 
ärgſter Weiſe verſchrien?'“. Mungfutſes Ideen be: 
herrſchten die Geiſter, denn ſie waren tuypiſchſter 
Ausdruck des chineſiſchen Weſens. Man fand ſich 
in ihm, dem Vorbild der literariſchen Ulaſſe, und 
empfand darum nie das Bedürfnis, das eigene Sein 
in eigene Formen zu gießen. So wie die Wirtſchaft 
das Individuum nicht kennt, ſo iſt es auch dem 
philoſophiſchen Denker meiſt fremd. Man lebt nicht 
als Perſon und Einzelweſen, ſondern als Menſch 
und Teil der Geſamtheit; insbeſondere, ſoweit lite— 
rariſche Gefilde in Frage ſtehen, als Angehöriger 
einer traditionsfeſten, ſolidariſchen Klaſſe. Der Kol- 
lektivgeiſt der Klaſſe allein iſt lebendig, die Einzel⸗ 
geiſter gehen, mit wenig Ausnahmen, in ihm auf. 
Der Gſtaſiate iſt unperſönlich, auch in feiner Wiſſen— 
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haft. Seine Unperſönlichkeit bedeutet nicht Ob— 
jektivität im Sinne eines modernen Naturforſchers, 
jondern Unterordnung unter eine kollektive Ruto— 
rität, dargeſtellt durch die Geſamtheit einer tradi— 
tionsgebundenen literariſchen Klaſſe. Die Dürre und 
Eintönigkeit der hiſtoriſch-philologiſchen Leiſtung iſt 
Folge ſolchen Fehlens ſelbſtändiger Regung. Die 
Wiſſenſchaft des Chineſen ordnet ſich dem geſamten 
Habitus ſeiner Kultur reibungslos ein. Sie iſt 
trocken, pedantiſch, praktiſch und konſervativ. 

c) Die Kunſt. Die Handynaſtie hatte durch 
die Schaffung einer von den Beamten getragenen 
feſten Einheit des Reiches der chineſiſchen Kultur 
zu hoher Blüte verholfen. In Werken der Bau⸗ 
kunſt fand fie ihren äußeren, großen Herrſchern 
entſprechenden Ausdruk. Mit dem Buddhismus, 
von dem wir noch ſprechen müſſen, kamen indiſche 
Formen nach China. Im neuen Klima konnte ſich 
das tropiſch Schwüle der indiſchen Baukunſt nicht 
halten. Aus der wilden Pagode wurde ein leichter, 
graziös in Etagen gegen den Himmel kletternder 
Turm e. 

Was die Hanzeit ſchuf, fiel der Tangzeit (618 
bis 907) als reiche Frucht in den Schoß. Die Un⸗ 
ruhe der Ausbildung neuer Derwaltungsformen 
war überwunden, die Arbeit getan. Muße war 
da und höfiſcher Glanz. Poeten konnten leben; 
Maler, Bildhauer, Architekten und keramiſche Künſt⸗ 
ler. Schönſchreiber nicht zu vergeſſen. Ci Taipeh, der 
Meiſter chineſiſcher Cyrik, ſchrieb in dieſer Epoche. 
Er ſchuf die Geſetze der Dichtkunſt, an die ſich ſpä— 
tere oft allzu ſtarr hielten. heiter war das Leben 
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und heiter die Kunjt. Man jang von Lenz und 
von Liebe, von Pflaumenblüten und Frauenblicken 
in fein abgemeſſener, zierlich gedrechſelter Weiſe“!. 
Die Sungzeit (960 1279) brachte die Blüte der 
bildenden Kunjt??. Sie iſt von der literariſchen 
Grundlage chineſiſcher Kultur nicht zu trennen. 
Die Schrift ſtellt eine techniſche, die Fülle tradi- 
tionell⸗anekdotenhafter Elemente eine inhaltliche 
Verbindung zwiſchen Kunjt und Citeraturſchatz her. 

Die techniſche Verbindung zwiſchen Schrift und 
Malerei liegt im Weſen chineſiſcher Seichen be— 
gründet. Zu einer uns unbekannten mathematiſch 
formelhaften Genauigkeit chineſiſcher Schrift kommt 
ihre lebendige, hinperlende Schönheit, die in äſthe— 
tiſchen Regionen alle anderen Mängel aufzuheben 
vermag. Man betrachte ein Blatt eines guten 
chineſiſchen Buches und man verſchließe ſich dem 
darin enthaltenen Sauber. Es wird nicht gelingen, 
ſelbſt wenn man ſich hundertmal von der Umſtänd⸗ 
lichkeit dieſer Schreibkunſt erzählt?. Die Schätzung 
der Schrift, von der wir ſchon ſprachen, mußte 
durch ihre äſthetiſchen Werte noch ſteigen. In der 
Feinkultur ſpäterer Tage konnte man den Reiz 
der Schrift, losgelöſt von allem Inhalt, genießen. 
Der Kalligraph wurde zum Künftler und ſtand als 
ſolcher noch über dem Maler, da ſein Kunjtwerk 
frei war von jeder naturhaften Bindung. 

Die Schätzung der Kalligraphie hat die Malerei 
in den Bannkreis des ſchreibenden Pinſels gezogen. 
Die Technik befördert die innere Derwandtſchaft. 
Ein elaſtiſcher Pinjel, in Waſſerfarbe getaucht, 
wird über ſaugendes papier oder über Seide ge— 
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führt. Jeder Strich muß ſitzen. Probieren und 
Verbeſſern, Schmieren und Ulexen gibt es da nicht. 
Das Bild muß im Geiſte fertig fein, bevor es ent- 
ſteht, bevor es geſchrieben wird, hätte ich beinahe 
gejagt, denn Schreiben iſt der rechte Ausdruck für den 
techniſchen Urſprung dieſer hingeworfenen Bilder. 
Ich ſehe das Tuſchbild eines Pferdes vor mir?“ 
Die Süge kann man zählen, mit denen der japa⸗ 
niſche Künſtler es „ſchrieb“. Acht oder neun ſind's 
und ein paar kommaartige Tupfen dazu. Und doch 
iſt es ein Pferd, oder beſſer das Symbol, das geiſtige, 
für jedermann lesbare Ideogramm eines Pferdes. 
So eng verwandt iſt die Kunjt mit der Schrift, daß 
dieje mitten im Bilde als deſſen weſentlicher Be- 
ſtandteil aufzutreten vermag. 

In äußeren, techniſchen Regionen kann die Der- 
wandtſchaft nicht ſtehenbleiben; um ſo weniger, als 
die Übertragung der Schreibtechnik auf das Bild 
irgendwie im inneren Weſen des chineſiſchen Kunſt⸗ 
lebens verwurzelt ſein muß. Wir deuteten den 
Urgrund ſchon an. Die Vorherrſchaft literariſcher 
Bildung befiehlt Inhalt und Technik und gibt in 
letzterer gerade durch den Urſprung der Technik 
das feinſte Werkzeug, um den verlangten Inhalt 
darzuſtellen. Die Schreibtechnik des Malers führt 
den Künjtler zwangsläufig zum Symbol und damit 
zur angemeſſenſten Wiedergabe des von der Kultur 
diktierten literariſchen Inhalts. Naturtreue, ein 
Problem, das ſich in tauſend Varianten durch große 
Teile abendländiſchen Kunſtmühens zieht, war für 
den Oſtaſiaten nie eine Aufgabe, die er ſich ſtellen 
wollte und konnte. Die ſymbolhafte Kunjt der 
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Andeutung dagegen hat er zur höchſten Vollendung 
gebracht. Er malt eine Landſchaft, einen Blick in 
die Ferne, ohne auch nur eine Linie der in der 
Ferne vorhandenen Dinge zu geben. Der Alt eines 
Baumes, der Rand eines Abjturzes und ein ſinnender, 
ausblikender Mann genügen, um dem Betrachter 
auf leerer Seidenfläche Fernen vorzugaukeln, die 
kein Pinſel ſo zart, ſo duftig, ſo fein hätte dar— 
ſtellen können, wie der durch des Meiſters kühne 
Striche angeregte, das Leere ausfüllende Geiſt““. 
Oder man nehme das Bild eines Fiſchers, das 
Ma üan um 1200 ſchuf s'. Ein Kahn und ein 
Mann und wenige Cinien um fein ſchwankendes 
Boot malen die endloſe Fläche des Waſſers tauſend— 
mal beſſer, als ein durch Horizont, Farbtöne und 
Wellen ausführlich beſchriebenes Meer. 

Aus dem auf literariſchem Grunde ruhenden 
Streben nach dem Symbol wurde die Uunſt der 
Andeutung geboren. Die dem gleichen Grunde ent— 
ſprungene Technik hat ſie geſtützt. Zur formalen 
Stütze trat eine geiſtig religiöſe hinzu, als der 
Buddhismus der Senſekte, von dem noch zu ſprechen 
ſein wird, viele Geiſter beherrſchte. Die metaphy— 
ſiſchen Tiefen des von Indien kommenden Glaubens 
vermochte man nicht in klare Worte, beſſer müßten 
wir ſagen: in klare Schriftzeichen zu kleiden. Die 
Andeutung, das Symbol mußte dem gläubigen 
Herzen genügen. Die Senpriejter waren oft die 
großen chineſiſchen Maler. Etwas vom buddhiſti— 
ſchen Träumen, nicht in indiſcher Strenge, wohl 
aber in chineſiſcher Zartheit, kam damit in die 
ſymbolhafte oſtaſiatiſche Kunit. 
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Trotz aller höhe ijt dieſe Kunſt auch in China 
nicht Selbſtzweck. Sie lebt dienend und ſchmückend, 
den Tempel verſchönend und vor allem das tägliche 
Leben. Darin unterſcheidet ſich China von der reli: 
giöſen Kunft indiſcher Länder. Oſtaſiatiſche Kunſt 
iſt profan, ja ſie iſt populär im beſten Sinne des 
Wortes. Sie durchdringt das Leben des Volkes 
wie bei uns die Muſik und hat im Volk ein Kunit- 
gewerbe von hoher Blüte erzeugt‘. Irgendwie 
haftet allem oſtaſiatiſchen Kunſtſchaffen, ſei's in der 
Plaſtik oder im Bilde, etwas Munſtgewerbliches an. 
Selbſt in der höchſten Feinheit hingeſchriebener Bil— 
der findet der chineſiſche Geiſt zu ſeinem feſten irdi- 
ſchen Urgrund zurück. Der Sweck und die Praxis 
beherrſchen das Leben. Seine Nüchternheit fand in 
der nur ſchmückenwollenden Kunit einen, man könnte 
jagen durchgeiſtigten Ausdruck. 

Die enge Derbindung der Kunft mit — Grund⸗ 
lagen chineſiſcher Kultur, insbeſondere mit ihrer 
literariſchen Baſis, verdammt auch die Kunjt zum 
Schickſal des chineſiſchen Geiſtes. Das Symbol wird 
zur Formel, die Technik Geſetz, der Inhalt eng⸗ 
begrenzter Ureis ewig ſich wiederholender Typen. 
Sechzehn verſchiedene Stricharten gibt es für die Be— 
handlung der Seljen*®, genaue Regeln für die Dar: 
ſtellung anderer Gegenſtände. Nachdem die Kunjt 
die Form gefunden hatte, die zum Weſen Chinas 
gehörte, wurde ſie ſtarr. Die alten Meiſter erdrück- 
ten alle folgenden Generationen von Künftlern, wie 
Kungfutſe alle Gelehrten nach ihm. Gleich Kung: 
futſe wurden die Meiſter oder ihr Kanon zu Re- 
präſentanten eines kollektiven Willens, der allen 
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Einzelmenſchen das Eigenſein raubte und ſie auf- 
nahm in einen unperſönlichen ſozialen Verband. 
Man ſchafft nichts Neues, ſondern hält ſich ans 
Vorbild, ja man kopiert. Auch die chineſiſche Kunſt 
wurde unperſönlich und konſervativ. Sie verfiel, 
als äußere Unruhen das Reid) jeines glücklichen 
Glanzes beraubten. 


III. China und die Umwelt 
1. Fremde Einflüſſe auf China 

a) Die Nomaden. Die chineſiſche Kultur iſt 
in tauſendjähriger Dauer faſt ſelbſtändig zu ihrer 
eigenartigen Blüte gelangt. Der Weg nach dem 
Weſten war, wie wir am Eingang der Betrachtung 
betonten, viel zu ſchwierig und weit, um mehr als 
„Kleinigkeiten“ zu bringen. 

Zwiſchen den Kulturvölkern im Weſten und 
den Chineſen ſaßen die endloſen, weitverſtreuten 
Schwärme nomadiſcher Hirten. Sie konnten, wo⸗ 
von wir ebenfalls ſprachen, Chinas Geſchichte ge— 
legentlich ſtören, feine Herrſcherhäuſer erneuern, 
aber niemals jeine Kultur beeinfluſſen oder ver— 
nichten. 

Nur die Überfeinerung äſthetiſcher Geiſteskultur 
verſchwand vor den rauh lachenden nomadiſchen 
Fürſten. Auf die Sungdynaſtie folgte von 1280 bis 
1368 eine Seit mongoliſcher Herrſcher. Die Frem— 
den, jo ſtark und jtarrköpfig fie auch waren, konn⸗ 
ten das Rieſenreich doch nicht ohne den von China 
geſchaffenen Apparat regieren. Sie wurden Chinas 
Kultur ganz unterworfen, und der Einfall hatte 
ſchließlich keine anderen Folgen als die Vernich⸗ 
tung des überfeinerten Hofes, das Auftreten einer 
neuen Dynajtie und die Stärkung des nationalen 
Bewußtſeins. 
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Schon 1568 wurden die Mongolen verdrängt, 
und bis 1644 war die NMingdynajtie an der Regie- 
rung. Die ſchöpferiſche Kraft der Kultur war in 
der Mingzeit dahin. Auf allen Gebieten hatte man 
die von uns geſchilderten chineſiſchen Formen als 
angemeſſenen Ausdruck des eigenen Daſeins gefun- 
den. Die Seele war im Gleichgewicht, denn kein 
Zwieſpalt klaffte zwiſchen dem, was ſie wollte und 
konnte. Selbſtgenügſam wiederholte ſie ihr eigenes 
Werk und verfiel in ein Arbeiten nach der Scha- 
blone. Die KAbgeſchloſſenheit des Rieſenreiches, die 
China einſt Ruhe gab, um ſich ſelbſt zu finden und 
ſeine große Kultur zu erſchaffen, wurde zum Schick⸗ 
jal. Auch die gelegentliche Berührung mit den No⸗ 
maden konnte nicht das Gleichgewicht ſtören, das 
zwiſchen Volk und Land hergeſtellt war. Nur in 
den Augen fortſchrittsgläubiger Europäer iſt ſolches 
Gleichgewicht Unglück. Für das innere Leben des 
Volkes bedeutet es Glück, für den Geſchichts— 
betrachter iſt es notwendiges Ergebnis eines von 
außen unbehelligten Daſeins. 

Ungeſtört iſt dieſes Daſein, trotz aller Nomaden, 
wirklich geweſen. Das zeigt, nach altem Wahr- 
ſpruch, am beſten die Ausnahme von der eben ge— 
gebenen Regel. Die Ausnahme repräſentiert der 
Buddhismus. Mit ihm flutete tatſächlich eine Welle 
fremden Geiſtes über das chineſiſche Land. Doch 
keine Sturmflut war es, ſondern ein Spiel von 
Wellen, das ſich in Chinas Tälern tauſendfach brach 
und ſchließlich ein Bild gab, das ſich von dem in 
China gewohnten nicht unterſchied. Auch das Fremde 
wurde völlig aufgeſaugt in der rieſigen völkiſchen 
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Maſſe, es wurde verteilt über fie, jo daß es in der 
chineſiſchen Kultur faſt völlig verſchwand. 

b) Der Buddhismus. Der Buddhismus wurde 
während der Hanzeit nach China gebracht. Die Sage 

4 erzählt von einem Traum Kaijer Ming Ti's, der ihm 
61 n. Chr. befahl, buddhiſtiſche Bücher aus Indien 
holen zu laſſen. Es war die Lehre des „großen 
Fahrzeugs“, der Mahayanabuddhismus, den man 
in Indien fand oder der durch die Miſſionäre nach 
China gelangte. In dieſer Form ſtellte er mit Him: 
mel und Hölle ein politiſch nicht unbrauchbares Hilfs- 
mittel für den Regierenden dar. Seine behördliche 
Einführung mag durch derartige Überlegungen unter⸗ 
ſtützt worden ſein. Aber auch ohne behördliche Sank⸗ 
tion wäre er, mit vertriebenen Mönchen nach China 
kommend, erfolgreich geweſen. 

Der Konfuzianismus, als Lehre der Literaten- 
| klaſſe, vermochte dem Volk gar nichts zu bieten. 


Im Taoismus hatte es ſich darum bereits einen 
primitiven Ausweg geſchaffen. Der Taoismus be- 
reitete den Boden für den Buddhismus vor. Die 
Geiſterwelt konnte mit den vielgeſtaltigen mahaya⸗ 
niſtiſchen Göttern verfließen; über den Widerſpruch 
zwiſchen Ahnenkult und Seelenwanderungslehre 
aber jah man hinweg. Ja, gerade der Jenjeits- 
glaube mahayaniftiiher Lehre wird dem Budöhis- 
mus zu ſeinen Erfolgen verholfen haben. Der dürre 
Khnendienſt ließ faſt alle Fragen nach dem Schick⸗ 
ſal der Toten ganz ungewiß oder brachte es nur 
zu höchſt ſpukhafter Antwort. Im Mahayana- 
buddhismus dagegen fand man, was ein kompakter 
Volksglauben begehrte, Paradies und Seligkeit, 
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und als Gegenſtück eine ſchreckliche hölle. Das war 
Verheißung im irdiſchen Leid, Verheißung, welche 
die Diesſeitsreligion des chineſiſchen Staates keinem 
gewährte“. 

Die Aufgabe, die dem Buddhismus in China 
erwuchs, war damit gegeben. Er trat dem Ahnen⸗ 
dienſt ſtützend zur Seite, gab Troſt, wo die Dies- 
ſeitsſtimmung des alten Ahnenglaubens verſagte, 
und ſchmückte die Riten durch buddhiſtiſche Meſſen. 
Die Träger der Riten waren plebejiſche, ungebil- 
dete Mönche, die ihrem Klientel durchaus entſpra— 
chen und den Buddhismus in ſcharfen Gegenſatz zum 
Konfuzianismus der Gebildeten ſtellten. In den 
Sphären des Volkes wurden die Bodhiſattvas der 
indiſchen Religion zu polytheiſtiſchen Göttern zahl⸗ 
reicher Sekten, deren Geſtalten die Kunjt viele An⸗ 
regungen verdankt“. 

Nach erſter ſtaatlicher Duldung hatten bud— 
dhiſtiſche Mönche manche Verfolgungen auszuhalten. 
Schließlich aber ſtellte ſich jenes tolerante Gleich— 
gewicht her, von dem wir ſchon ſprachen, das in 
China drei Religionen nebeneinander beſtehen ließ 
und jedem Chineſen erlaubte, zu allen drei Formen 
des Glaubens, je nach der Lebenslage, Zuflucht zu 
nehmen. Die Perjonalunion dreier Religionsſyſteme 
im Glauben der Laien hat gelegentlich gegenſeitige 
Beeinfluſſungen zuſtande gebracht, ja einmal wurde 
ſogar verſucht, aus den drei Syſtemen eine Einheits⸗ 
religion zu erſchaffen. Der Verſuch mißlang und 
war im Grunde nicht nötig, denn bei aller Der- 
ſchiedenheit lag über den drei Formen chineſiſchen 
Glaubens eine einheitliche chineſiſche Stimmung, 


Il. China und die Umwelt 225 


die ſelbſt den ortsfremden Buddhismus ganz in ihren 
Bann zu ziehen vermochte. Der chineſiſche Geiſt hat 
auch den Buddhismus völlig aſſimiliert, ſo wie er die 
fremden nomadiſchen Eroberer kulturell unterwarf. 


2. Japan als Spiegelbild chineſiſcher Kultur 

a) Japan und die Japaner. Groß war. wie 
wir ſahen, der Einfluß fremder Völker auf China 
bis heute noch nicht. Was aus dem Suſammenſtoß 
zwiſchen Oſtaſien und Europa wird, vermag erſt die 
Zukunft zu lehren. Wichtiger als die Einſtrahlung 
fremder Kultur iſt die Ausjtrahlung der chineſiſchen 
Kultur nach allen Seiten. Inneraſien, Tibet und 
Hinterindien wurden von ihr getroffen. Der wifi: 
tigſte Weg, den chineſiſche Kulturmiſſion nahm, aber 
ging über die Mandſchurei und Korea nach Japan. 

Für Japan iſt China alles, Schöpfer und Er⸗ 
halter der geſamten Kultur. Japan hat den rein⸗ 
ſten Typus eines nachahmenden Volkes erzeugt. 
Schon darum hat es Intereſſe für uns. Der Geiſt 
Oſtaſiens erlebte auf den oſtaſiatiſchen Inſeln eine 
zweite, zartere Blüte. Japan hat die chineſiſche 
Kultur ins Ciebenswürdige und Epigonenhafte ge= 
wendet und damit Oſtaſien einen Spiegel vor⸗ 
gehalten, der alle Vorzüge und Schwächen dieſer 
Welt in Übertreibungen zeigt. 

Sklaviſche Kopie konnte die Nachahmung nicht 
ſein. Zu verſchieden war die vulkaniſch zerriſſene 
Inselwelt vom Hügelland China. Die Eintönigkeit 
und Schwerfälligkeit des riengen Reiches fehlte ihr. 
Über dem vielgeſtaltigen lieblichen Cand lag em durch 
die Nähe des Meeres und den ander Oſtküſte fließenden 
15 Engelhardt, Indien und Oſtaſien 
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warmen Strom gemäßigtes Klima. Herbſt und Früh⸗ 
jahr brachten die ſchönſten, oft beſungenen Tage“. 
Chineſiſche Kultur, nach Japan verpflanzt, mußte da⸗ 
her alles Schwere, Trockene, zur Ackererde Gewandte 
verlieren. Sie mußte leichter werden, graziöſer “e. 

Die Herkunft des Volkes, das die Inſeln be— 
wohnt, iſt nicht bekannt. Wahrſcheinlich handelt 
es ſich um ein Miſchvolk aus feſtländiſchen Stäm⸗ 
men mit einem Einſchlag vom Blut der uranſäſſigen 
Völker. Lange ſtand die Kultur auf ſehr tiefer 
Stufe. Das Land bot für den Adkerbau ein Sechſtel 
der Fläche und wurde in den Anfangszeiten nur 
wenig zum Anbau benutzt. Fiſchfang und Jagd 
bildeten die Haupterwerbsjweige des Volkes““. 
Der Ackerbau kam erſt ſpäter hinzu und hatte lange 
nicht die Bedeutung wie für das chineſiſche Volk. 
Die Lebensbedingungen waren härter, unſicherer 
und wilder. Es fehlte daher die Kraft und die Seit, 
aus ſich heraus, bevor man von einer hohen Kultur 
überrumpelt wurde, Eigenes zu ſchaffen. Man ge⸗ 
riet ganz in den Bann der fremden Geijtesprodukte. 

Dor dem Einfall chineſiſcher Kulturmiſſion war 
das Volk höherer Bedürfniſſe bar. Es ſaß in Stäm- 
men, ſo wie es über das Meer gekommen war, über 
die Inſeln verteilt. Die Stämme bildeten den Grund⸗ 
kern ſeiner Derfajjung ?“. Der Kaiſer erſchien, als 
Führer des vornehmſten Stammes, als primus inter 
pares, nicht als abſoluter Herr wie in jpäteren 
Tagen. Das Individuum galt jo wenig wie in 
chineſiſchen Landen. Letztes Bauelement der Stämme 
war die Familie. Ihrer Bedeutung entſprach die 
im Ahnendienſt aufgehende Religion. Die Der- 
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faſſung ähnelt der, die wir bei vielen rauhen Kriegs» 
völkern auf erſter Kulturſtufe finden. Die Stämme 
haben einzeln gegen die Ureinwohner zu kämpfen 
und fühlen ſich darum ſtark und frei. Nur bei 
größeren Sügen ſpielt der Kaijer die Rolle des 
oberſten Kriegsherrn. Sonſt iſt ſeine herrſchaft auf 
die Verwaltung des eigenen Stammes beſchränkt. 

Bis etwa 600 n. Chr. währte die beſchriebene 
„Ujiverfaſſung“. Nach dieſer Seit trat die Macht des 
Kaijers immer ſtärker hervor. Das Streben nach 
Abſolutismus wuchs aber nicht aus irgendwelchen 
inneren Notwendigkeiten des Landes, ſondern wurde 
vorwiegend durch chineſiſchen Einfluß geweckt. Um 
600 kam es zur erſten ſtarken Berührung mit der 
Kultur des großen weſtlichen Reiches. Dieſe Kultur 
war dem, was man bisher ſelber geſchaffen, ſo 
himmelweit überlegen, daß alles eigene Bauen 
fortan als unmöglich und zwecklos verdrängt ward. 
Japan geriet mit Haut und Haaren unter chine— 
ſiſchen Einfluß. Das Schickjal ſeiner Kultur war 
damit beſiegelt. Weil es noch keine Kultur von 
größerer höhe beſaß, als es mit China zuſammen⸗ 
traf, konnte es in Zukunft keine ſolche mehr ſchaffen. 

Ein Volk, das fertige Formen übernimmt, ſo— 
lange es ſelbſt noch weich und unfertig iſt, wird 
leicht nach dieſen nicht immer ganz paſſenden For⸗ 
men gebildet. Das kulturelle Gleichgewicht, das 
ſolche Völker ſchließlich erreichen, führt zu einer 
Harmonie anderer Art, als bei rein bodenſtändiger 
Kulturform. Es handelt ſich nicht nur um die Er— 
reichung einer Kultur, die in endgültiger Anpaſ— 
jung an Land und Klima entſtand, ſondern um den 
15* 
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Ausgleich zwiſchen bodenſtändigen Kräften und Ein- 
flüſſen, die anderen Bereichen der Erde entſtammen. 
Das Gleichgewicht wird labiler fein als im chine- 
ſiſchen Falle, da es in einem Punkt gefunden wurde, 
der gleichſam über dem Erdboden ſchwebt. Kommen 
neue Einflüſſe von bedeutender Kraft, jo wird das 
Volk ſich ihnen zugänglich zeigen und neuen Kul- 
turformen zuſtreben, da, bei gleicher bodenſtändiger 
Grundlage, die von außen wirkende Kulturkompo- 
nente, die rein geiſtig ijt, leicht durch andere Geiſtes⸗ 
kräfte erſetzt werden kann. „Nachahmende“ Völker 
kommen auf dieſe Weiſe zuſtande. Japan, das nach 
der „chineſiſchen Periode“ heute in feine „euro- 
päiſche“ eintritt, verkörpert ein ſolches im beſten 
Sinne des Wortes. 

Zunächſt brachte der wachſende chineſiſche Ein⸗ 
fluß politiſche Umſtellung mit ſich. Dom Glanz der 
Herrſcher aus der Tangdynaſtie wurden Japans 
Kaiſer geblendet. Prinzen und Reformatoren hatten 
in China ſtudiert. Sie verſuchten die Verwaltung 
der Heimat nach chineſiſchem Muſter umzubauen. 
Die Stämme, die Ujis, wurden entrechtet und die 
Geſellſchaft in kleinere, beweglichere Einheiten ge- 
teilt. Solche wurden in der Familie gefunden. Bis 
zum Individuum drang man auch in Japan nicht 
vor. Weder das chineſiſche Vorbild verlangte eine 
Auflöfung der durch die Religion geheiligten Sami: 
lieneinheit noch das eigene Bedürfnis des Candes. 

Bei der Serſplitterung des Reiches war es dem 
Kaiſer ebenſo unmöglich wie den chineſiſchen herr⸗ 
ſchern, das ganze Land wirklich mit perſönlichen 
Händen zu leiten. Er brauchte Beamten und Statt- 
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halter, deren Syſtem man ebenfalls von China zu 
übernehmen verſuchte. Das chineſiſche Beamtentum 
war in langen Traditionen erwachſen und wurde 
durch dieſe Traditionen zur Stütze des einheitlichen 
Reiches. Bei einer Überpflanzung nach Japan konnte 
man wohl die konfuzianiſche Form übernehmen, 
aber nicht die innere Kraft jahrhundertealter tra: 
ditioneller Erziehung. Japan war eben noch ein 
Staat kriegeriſcher Stämme geweſen, nun ſollte es 
ein abſoluter Beamtenſtaat werden. Das ging nicht. 
Geiſtige und wirtſchaftliche Vorausſetzungen fehlten. 
Die Derwaltungsbeamten waren Männer, in denen 
der Kriegsgeiſt vergangener Stammeshäuptlinge 
ſpukte, nicht pazifizierte Gelehrte. Wo Macht in 
ihre hände gelangte, mußten ſie dieſe Macht auch 
benutzen. Es gelang ihnen um ſo leichter, als die 
auf primitiver Stufe ſtehende Wirtſchaft keine Ent⸗ 
lohnung durch Gehälter oder Abgaben erlaubte. 
Die Entſchädigung des „Beamten“ erfolgt durch Der- 
leihung von Grundbeſitz, d. h. der Statthalter war 
nicht Beamter, ſondern Cehns- und Seudalherr. 
Sobald auf dem Kaiſerthron Schwächlinge ſaßen, 
mußten die Statthalter gegen die Sentralgewalt 
aufſtehen und das Reich in eine Dielheit von Terri— 
torialſtaaten zerreißen. 

Um 900 n. Chr. war es mit der Kaiſermacht tat- 
ſächlich zu Ende. Ein Kampf aller gegen alle hub 
an, aus dem ſchließlich der Stärkſte ſiegreich her- 
vorging. Er begründete nicht, wie in China, eine neue 
Dynajtie, ſondern begnügte ſich damit, über dem 
zum Schattendaſein verdammten Kaijer zu herr- 
ſchen. Das Seitalter des Shogunats wurde mit dem 
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12. Jahrhundert eröffnet. Nur jtarke Perſönlich⸗ 
keiten vermochten als Shogune eine wirkliche Rolle 
zu ſpielen. Sank ihre Kraft, jo waren die Teil- 
fürſten Herren der Lage, bis ſchließlich um 1600 
n. Chr. die Familie der Tokugawa zum Shogunat 
gelangte. Die Tokugawas führten den Polizeijtaat 
durch. Ein peinlich genaues Kufſichtsſyſtem hielt 
alle adligen Regierungsvertreter in Abhängigkeit 
von der Regierung. Reiſen nach der Hauptſtadt 
Hedo wurden in beſtimmten Seiten verlangt. Die 
Frauen und Kinder des Adels mußten als Geijeln 
in der Hauptjtadt verbleiben. Der Sutritt zum Kaijer 
war, um dieſen von allen politiſchen Einflüſſen aus⸗ 
zuſchalten, verboten. Aus einem freien, jelbjtherr- 
lichen Candadel war ein enggefeſſelter Hofadel ge- 
worden. 

Er bildete aus Erinnerungen an die alte Feudal⸗ 
zeit und aus den Bedürfniſſen der neuen Derwal- 
tung jenen feſten, förmlichen Ehrenkodex, der den 
Adel in ſeiner Weiſe ebenſo zuſammenſchweißte, 
wie die Beamten Chinas, die eine gemeinſame lite 
rariſche Erziehung verband. Auf dieſer Grundlage 
konnte die Kultur Chinas bei der Übernahme durch 
Japan nicht völlig unverändert bleiben. Der Geiſt 
des Ritters, vor allem aber der Geiſt des hofmanns, 
modifizierte die im Beamtenſtaat China empor⸗ 
gewachſenen Formen. 

b) Die chineſiſch-japaniſche Kultur. 

Swei Faktoren beſtimmen Japans Kultur. Zu⸗ 
nächſt iſt ſie Nachahmung. Als ſolche entbehrt ſie 
der Bodenſtändigkeit. Trotzdem muß ſich die neue 
Heimat in derüberpflanzten Kultur irgendwie äußern. 
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Es geſchieht durch leichte Modifikationen des über— 
nommenen Gutes. Beides, das innere Weſen der 
„Nachahmung“ und die beſonderen Bedingungen, 
unter denen die Modifikationen zuſtande kommen, 
erzeugen ſchließlich jene Nuance, durch die ſich Japans 
Kultur von der chineſiſchen Mutterkultur unter- 
ſcheidet. 

Das Weſen der „Nachahmung“ ſchließt eine ge- 
wiſſe Fremdheit gegen die übernommenen Inhalte 
in ſich. Die Folge iſt ein Mangel an ſelbſtſchöpfe⸗ 
riſchen, vorwärts treibenden Kräften und eine epi- 
gonenhafte Überſchätzung der Form. Sie wird unter- 
ſtützt durch die geiſtige Struktur der Ureiſe, in 
denen die chineſiſche Bildung Aufnahme fand. Das 
im Boden wurzelnde Volk mußte ihr fremd fein. 
Nur der Adel, der Hofadel, von dem wir ſprachen, 
wurde Träger der Chineſerei. Sum Hofadel war 
er unter dem, durch die chineſiſchen Derhältnijie 
modifizierten chineſiſchen Einfluß geworden, und 
als Hofadel lag ihm ein Aufgehen in zeremoniellen 
Formen an ſich äußerſt nahe. Es iſt daher keines 
wegs wunderbar, daß die ſchon in China ſtark be⸗ 
tonte formale Seite der Kultur in Japan den In⸗ 
halt oft völlig zu überwuchern drohte. Allerdings 
war gerade die formale Seite, als einziger Angriffs- 
punkt für die ſpezifiſch japaniſchen Kräfte, abändern⸗ 
den Einflüſſen beſonders ausgeſetzt. Diel von dem 
Erdſtaub, der im Beamtenſtaat China die Formen 
bedeckte, wurde von der höfiſchen Luft des Sho- 
gunenreichs entfernt, und an ſeine Stelle trat der 
glänzende Firnis eines liebenswürdigen, lächelnden 
und zierlichen höfiſchen Geiſtes. 
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Nirgends tritt dieſer Rokokogeijt klarer zutage, 
als in der überfeinerten Ajthetik des Teekults, wie 
er um das 16. Jahrhundert von der Senſekte aus- 
ging. Ort der handlung war ein äußerſt einfacher 
Raum, nur 5—7 Quadratmeter groß. Kümmel 
beſchreibt ihn folgendermaßen: „Über einer quadra= 
tiſchen Vertiefung ſingt auf dem Feuer von Holz 
kohlen das Teewaſſer in dem eiſernen Waſſerkeſſel. 
Durch die kleine Tür in der Wand dahinter tritt 
der Leiter des Heftes kniend ein. Rechts nimmt die 
Bildniſche, deren Einfaſſung ein knorriger Stamm 
bildet — häufig ein koſtbares Erzeugnis des fernen 
Indiens oder der Südſeeinſeln — das Kakemono (die 
Bildrolle) auf, am liebſten einen der mächtigen 
Wortblöcke der großen chineſiſchen Kalligraphen, 
ſonſt ein ſchlichtes Tuſchbild. Ein Räuchergefäß und 
eine Räucherwerkdoſe feinſter und ſchlichteſter Art 
zu Füßen des Hängebildes, eine hängevaſe mit 
taufriſchen Sweigen — etwa ein chineſiſcher Korb oder 
ein Stück Bambus, das einer der großen Meiſter 
gewählt und geſchnitten — bildet im übrigen den ein- 
zigen Schmuck des Raumes““.“ 

In dieſem Raum ging die Teezeremonie nach 
alten, immer komplizierter werdenden Regeln vor 
ſich. Ein Diner und das Betrachten der Kunjtwerke 
hatte den Auftakt zu bilden. „Nach einer Pauſe,“ 
berichtet Perzynski, „die man im Garten verbrachte, 
ſetzte der zweite Akt ein. Nojhimaja erſchien in 
glänzenderem Gewande, bereitete den Tee und reichte 
die Taſſe mit dem ſpinatfarbenen ſtarken Getränk 
dem vornehmſten Gaſte, der einige Süge tat, das 
Gefäß am Rande ſorgfältig reinigte und weitergab, 
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nachdem er dem Wirte fein Intereſſe für dieſe aus- 
erleſene Teeſorte durch ſachkundige Fragen bezeugt 
hatte. Abermals wurde Käucherwerk verbrannt, 
Kuchen herumgereicht und dann beim ſchwächeren 
Tee eine ſchöngeiſtige Unterhaltung gepflogen, der 
der vornehmſte Gaſt nach einer halben Stunde unter 
artigen Komplimenten für den Hausherrn ein Ende 
machte. Drei feierliche Derbeugungen auf beiden 
Seiten — und das Chanoyu war geſchloſſen““.“ 

Durch Hofteemeiſter wurden die Vorſchriften für 
Raum, Gerät und Seremonial redigiert. In Ge⸗ 
bäuden und Geräten ſtrebte man einer immer größe— 
ren Einfachheit zu und kam ſchließlich zu ſpieleri⸗ 
ſcher Altertümelei. Don Würmern zerfreſſene Die- 
len, zerbrochene Gartentüren, ſeltſame Töpfereien 
wurden vornehmſte Mode. Das Seremonial wurde 
dabei komplizierter und ſtarrer. Alle handlungen 
und Bewegungen, 75 bis 300 an der Sahl, waren 
vorgeſchrieben. Selbſt die Geſprächsſtoffe wurden 
ſchließlich umgrenzt. Sie galten dem aufgehängten 
Bild, der Größe der verwendeten Kohlenſtücke und 
ſchließlich den anderen im Teeraum befindlichen 
Gegenſtänden. Ein beſtimmter Jargon, wie bei 
unſeren Studenten und Jägern, bürgerte ſich mehr 
und mehr ein. Unvornehm war es, von „Teetrin- 
ken“ zu ſprechen. „Teenehmen“ mußte man ſagen. 
Jedes Gerät hieß ein „Modell““. 

Die Teezeremonie war auf die Spitze getriebene 
geſellſchaftliche Formkultur. Sie gibt den japa⸗ 
niſchen Kulturigpus in ſchlaglichtartiger Beleuch— 
tung. Alles, was der Japaner zu dem von China 
Übernommenen modifizierend hinzutat, liegt auf 
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der gleichen Linie ritterlich-höfiſchen Weſens. Die 
Höflichkeit der Japaner, die dem Europäer oft 
widerlich iſt, das ewige Lächeln, ſelbſt im Angeſicht 
des Todes, wird durch dieſen Urſprung erklärt. 
Von einer eigenen Kultur des Landes aber kann 
man in den geſellſchaftlich führenden Schichten nicht 
reden. Chineſiſch ſprechen war vornehm, Chineſiſch 
ſchreiben notwendig, da man eine eigene Schrift 
gar nicht beſaß. Erſt ſpäter hat man der japa⸗ 
niſchen Sprache angemeſſene Silbenſchriften erfun⸗ 
den”. Sie wurden aber kaum jemals rein ver: 
wendet und werden noch heute mit chineſiſchen 
Zeichen vermiſcht. 

Die Kunjt hat ſich nicht, wie in anderen Län- 
dern, aus primitiven Anfängen langſam durchge⸗ 
rungen, ſondern wurde in das faſt kunſtloſe Land, 
von China aus, fertig verpflanzt. Bodenſtändige 
Kräfte waren ihr auf dieſe Weiſe verſagt. Nur 
leicht abändernd iſt der japaniſche Einfluß auch 
hier. Er hat im Sinne der ſchon beſprochenen Ten⸗ 
denzen die an ſich zarte chineſiſche Kunſt noch zar⸗ 
ter, noch feiner und liebenswürdiger geſtaltet; aber 
er hat auch den in der chineſiſchen Kunſt liegenden 
Hang zur traditionellen Erſtarrung und Virtuoſität 
ins Übertriebene geſteigert. Die chineſiſchen Künſt⸗ 
ler waren ſchließlich nur Nachahmer ihrer eigenen 
Meiſter. Die Japaner aber wurden, als ſie erſtarr⸗ 
ten, Nachbeter der Fremden. Doch das war Derfall. 
In der Blütezeit hat Japan Werke geſchaffen, die 
man aus dem Kunſtleben der Erde nicht wegdenken 
möchte. Das Eigene der japaniſchen Geſellſchafts⸗ 
kultur fiel in der bildenden Kunſt auf fruchtbarſten 
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Boden. Irgend etwas im lyriſchen Grundcharakter 
des Volkes traf mit den Entwicklungsmöglichkeiten 
chineſiſchen Kunſtſchaffens klingend zuſammen und 
ließ mehr entſtehen als eine nachahmende Forme. 
Ja, in der Cyrik ſtoßen wir unter der chineſiſchen 
Schale auf den eigenen Kulturkern des Volkes, der 
nach dem Anſturm fremder Welten nicht auswachſen 
konnte. In der Dolkspoejie blühten zarte Lieder 
empor, die in „Uta“-Form höchſte Vollendung er: 
reichten. Das Volk der Japaner offenbart in ihnen 
die geheimen Falten ſeines geſellſchaftlich verſchütte⸗ 
ten Weſens. In der Munſt iſt der Japaner lebendig. 
In der lyriſchen Kunſt, ob fie mit Worten oder mit 
Farben malt, hat er darum eigene Werte geſchaffen. 
Was ihm auf anderen Gebieten verſagt war, hier 
gelang es ihm: die modifizierenden Einflüſſe über 
epigonenhaften Formalismus hinaus bis zum Kern 
des nachgeahmten Kulturguts vordringen zu laſſen. 
Das Reſultat war nicht erhabene Größe, wohl aber 
innige, zarte und duftige Schönheit. In der Kunft 
wird Europa Japan immer bewundern . 
c) Die Religion. Die Abhängigkeit Japans 
| von China erjtreckt ſich bis weit ins religiöje Ge- 
biet. Hier wird ſie uns verſtändlich erſcheinen, denn 
| wir haben den gleichen Vorgang religiöjer Abhängig» 
| keit von überlegenen Kulturvölkern bei unjeren 
| eigenen Vorfahren erlebt. Den Ahnenkult brad- 
ten die Japaner wohl ſchon aus ihrer Urheimat 
mit. Er war, wie in China, mit Naturverehrung 
gepaart. Unter chineſiſchem Einfluß trat der Ahnen⸗ 
kult immer ſtärker hervor. Die Geſamtheit der 
alten, auf Natur und Ahnendienjt bezüglichen Über⸗ 
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lieferung wird als „Shinto“, „Weg der Götter“, 
bezeichnet. Der Shintoismus ſtellt die nationale, 
mit dem Kaijertum eng verknüpfte Religionsform 
dar. Durch das Shogunat kamen mit wachſendem 
chineſiſchem Einfluß konfuzianiſche ehren nach Japan. 
Sie blieben, ihrem künſtlichen, auf verwaltungstech⸗ 
niſche Zwecke hinzielenden Import entſprechend, auf 
die vornehmen Kreije beſchränkt. 

Diel tiefer drang der Buddhismus ins Volk. 
Er iſt außerhalb der höfiſchen Kreiſe zum einzigen 
Kulturübermittler geworden. Trotzdem war auch 
ſeine Einführung eine offizielle politiſche Tat. Die 
Kaiſer, die China nachahmten, wollten auch in reli- 
giöſer Beziehung nicht hinter dem Feſtlande bleiben. 
So nahmen ſie den Buddhismus in ihr Reform- 
programm auf, trotzdem er die im Ahnendienſt 
wurzelnde jakrale Bedeutung des Herrſcherhauſes 
untergrub. Dieſer Nachteil wurde reichlich auf⸗ 
gewogen durch die Dienſte, die der Buddhismus bei 
der Aufhebung der Stammesverfaſſung zu leiſten 
imſtande war es. Der Buddhismus fand im Volk 
offene Herzen und verſchmolz in ſeiner chineſiſchen 
Form leicht mit den alten ſhintoiſtiſchen Cehren. 
Aus dieſer Verſchmelzung gingen zahlreiche Sekten 
hervor, die heute das Bild des japaniſchen Bud- 
dhismus beſtimmen. Teilweije ſind fie durch chine- 
ſiſchen Einfluß, teilweiſe im Cande ſelber entſtanden. 

Die Nodojekte knüpft ihre Lehre an Budöha- 
Amida, den Erlöſer der kommenden Welt, der als 
Heiland erſcheint und die Seelen der Gläubigen in 
ſein Paradies entführt. In der Shinſekte nimmt 
der Glaube an Amida proteſtantiſche Formen an. 
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Nicht Wiſſen noch Werkheiligkeit können befreien, 
ſondern nur gläubige Hingabe an den Erlöſer der 
welt. Die Senſekte ſucht über die ſpätere Ma: 
hayanalehre hinaus mit myjtiihen Übungen bis 
zum Urbuddhismus zu dringen. Archaiſche Lieb- 
habereien, wie wir ſie im Teekult trafen, ſind ihrem 
Schoße entſprungen. Die Nitchirenſekte endlich ſtellt 
eine mönchiſche Gegenreformation dar, die den 
Glauben an Amida verwirft und ſich um die Der: 
ehrung des Gotama Buddha bemüht. 

Alle Sekten vertragen ſich im allgemeinen in 
Japan recht gut. Ja, alle drei Religionen ſind, ſo 
wie in China, ſehr oft in Perſonalunion in dem 
einzelnen Japaner vereint. Nach der Reſtauration, 
die unter europäiſchem Einfluß im vorigen Jahr⸗ 
hundert dem Shogunat ein Ende bereitete, wurde 
der nationale Shintoismus zur offiziellen Religion 
erhoben. Bei Trauerfällen benutzt das japaniſche 
Volk trotzdem den buddͤhhiſtiſchen Kult. Der ge: 
bildete Japaner iſt in religiöſer Beziehung meiſt 
indifferent !“. 

Japan, als nachahmendes Volk, ſteht heute unter 
europäiſchem Einfluß. 1868 hat es ſeine Regierung 
nach europäiſchem Vorbild geformt. Europäiſche 
Wiſſenſchaft und europäiſche Wirtſchaft dringen 
immer mehr in die Inſelwelt ein. Das labile Gleich⸗ 
gewicht, von dem wir ſprachen, erklärt die ſchnelle 
Derdrängung der chineſiſchen Kulturelemente. Welche 
Modifikationen am europäiſchen Kulturgut der vor 
ſich gehende Anpaſſungsprozeß bringen wird, kann 
erſt die Zukunft lehren. 
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Die Unperſönlichkeit oſtaſiatiſcher Völker, die 
das Individuum nicht kennt, findet in der japani⸗ 
ſchen Hingabe an fremde Kulturen ihren vollendet⸗ 
ſten Ausdruck. Percivall Cowell will dieſe Un: 
perſönlichkeit benutzen, um den Grundunterſchied 
zwiſchen oſtaſiatiſchem und europäiſchem Weſen zu 
kennzeichnen . Er gibt damit, wie ich ſchon ein- 
mal ausgeführt habe, ein wertvolles Schlagworte. 
Im Abendland lag aller geiſtige Fortſchritt bisher 
in der Befreiung individueller Kräfte und Mächte, 
in Oſtaſien dagegen war die Kulturhöhe mit einem 
Aufgehen des einzelnen in die Geſamtheit verknüpft. 
Mit ſolcher Erkenntnis haben wir, ſo gut es ein 
einziges Wort uns erlaubt, jedenfalls eine Hülle 
von Einzelheiten umſchrieben, die uns die vor— 
liegende Betrachtung gezeigt. Sie rechtfertigt die 
ausführliche Unterſuchung Oſtaſiens, als des „Gegen— 
pols“ zum europäiſchen Weſen. Ein bekanntes 
Wort variierend, können wir jagen: „Eine Kultur— 
geſchichte ohne Oſtaſien iſt eine Kulturgeſchichte noch 
nicht einmal der halben Welt “.“ 
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(Aſchwagoſcha) 121. 

Adhvaryu 34. 64. 

Adibuddha 122. 

Aditi 38. 

Agni 32. 

Ahnendienſt 164. 167. 

Akbar 147. 

Alberuni 43. 

Alexander der Große 111.113. 

Amida 236. 

Amitabha 122. 

Annalen des Staates Cu 215. 

Aranyakam 64. 
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97. 


Daicali, Konzil zu 115. 

Daicyas, Daigyas (Waiſch⸗ 
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und Weltanſchauung 


vom Altertum bis zur Gegenwart 


Eine kulturphiloſophiſche Skizze 
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Das allgemeinverſtändlich geſchriebene Buch bietet 
keine Geſchichte der Wiſſenſchaft nach ihrem Inhalt, ſon⸗ 
dern ſpürt den Kräften nach, die unſer Weltbild ſchaffen 
und formen. Die erſte Frage lautet: Wo und wie kam 
der Menſch überhaupt zu einem wiſſenſchaftlichen Weltbild, 
die letzte gilt der Nelativitätstheorie. Ein viel- 
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in die Relativitätstheorie 
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Giordano Bruno, Von der 
Arſache, dem Prinzip und 
dem Einen. Aus dem Ita⸗ 
lieniſchen überſetzt von 
P. Seliger. Nr. 5113/14 

J. G. Fichte, Die Beſtim⸗ 
mung des Menſchen. Her⸗ 
ausgegeben von K. Kehr ; 
bach. Nr. 1201/2 
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des Gelehrten. — Aber 
das Weſen des Gelehrten 
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— Inwiefern Machiavellis 


Politit auch noch auf 
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ſetzung Ouvriers mit Ein- 
leitung und Anmerkungen 
herausg. v. Dr. Th. Fritzſch. 
Nr. 6147-50 

Platons Theaitetos oder 
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logie und Ethik. Zehn 
ausgewählte Abſchnitte. 
Herausgegeben und einge- 
leitet von Dr. J. A. Wentzel. 
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Hans Herrig 
Geſammelte Aufſätze über Schopenhauer 


Nach dem Tode des Verfaſſers herausgegeben von 
Eduard Griſebach 


Nr. 3187 
O. F. Damm 
Schopenhauer-Biographie 
Mit Bild Schopenhauers 
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Karl Heckel 
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F. A. Lange A 
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ſeiner Bedeutung in der Gegenwart 


Herausgegeben mit biographiſchem Vorwort von 
Dr. O. A. Elliſſen. 2 Bde. 
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ſophiſchen Literatur. Der junge Nietzſche ſchrieb darüber: 
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Dr. A. Schwegler 
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